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Trutz Rendtorff, geboren am 24. Januar 1931 in Schwerin, ist 
außerplanmäßiger Professor für Systematische Theologie und So- 
zialethik an der Universität Münster. Heinz Eduard Tödt, geboren 
am 4. Mai 1918, ist ordentlicher Professor für Sozialethik an der 
Universität Heidelberg. 

Auf der »Weltstudienkonferenz« der protestantischen Ökumene im 
Sommer 1966 in Genf hat sich — insbesondere in den Beiträgen der 
Sprecher Lateinamerikas und des nordamerikanischen Theologen 
Richard Shaull — ein neuer Begriff von Theologie herausgebildet, 
der sowohl die Rolle der Christen in der modernen Gesellschaft als 
auch die Möglichkeiten theologischer Interpretation der Geschichte 
mit politischen Vorzeichen versieht. »Im gleichen Maße«, heißt es 
im Vorwort zu diesem Buch, »in dem die Vorherrschaft der west- 
lichen Traditionskirchen zugunsten aktiver Partizipation der Chri- 
sten Asiens, Afrikas und Südamerikas zurücktritt, verstärkt sich 
eine Thematik, die nicht an der Bewahrung tradierter Bestände und 
am Ausgleich innerhalb des Gewordenen orientiert ist, sondern die 
Aufgabe der Christenheit als weltveränderndes Handeln in den 
Perspektiven von Zukunft auszudrücken sucht.« Dieser Sachverhalt 
wird in unserem Band analysiert und durch Dokumente belegt. 
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Vorwort 


Das Thema Revolution ist hierzulande plötzlich wieder 
aktuell, nachdem es längere Zeit durch die revolutionären 
Nachkriegsgeschehnisse in Osteuropa diskreditiert war. Es 
mag eine noch offene Frage sein, wie viel realer Gehalt der 
jetzigen Diskussion innewohnt. Auf keinen Fall aber sollteman 
sich den Horizont der Urteilsbildung durch die bundesrepu- 
blikanische Szenerie begrenzen lassen, wenn Bewegungen zur 
Diskussion stehen, für die ein globaler Maßstab keine Über- 
treibung ist. In der protestantischen Okumene jedenfalls ist 
Revolution — in den verschiedensten Bedeutungsvarianten - 
das meistverhandelte Thema auf annähernd allen ’Kontinen- 
ten. Im gleichen Maße, in dem die Vorherrschaft der west- 
lichen Traditionskirchen zugunsten aktiver Partizipation der 
Christen Asiens, Afrikas und Südamerikas zurücktritt, ver- 
stärkt sich eine Thematik, die nicht an der Bewahrung tra- 
dierter Bestände und am Ausgleich innerhalb des Gewordenen 
orientiert ist, sondern die Aufgabe der Christenheit als welt- 
veränderndes Handeln in den Perspektiven von Zukunft 
auszudrücken sucht. 

Die protestantische Okumene stellt eine übernationale und 
überkontinentale Öffentlichkeit mit überkirchlicher Ten- 
denz dar. Hier können die politischen und gesellschaftlichen 
Konflikte verschiedener Erdteile vor einem gemeinsamen 
Forum zur Darstellung gebracht werden. Schlagartıg ist 
diese neue Konstellation auf der Genfer »Weltstudienkonfe- 
renz für Kirche und Gesellschaft« im Sommer 1966 sichtbar 
geworden. Es handelte sich um die erste große ökumenische 
Konferenz, auf der nicht die etablierten Kirchen repräsentiert 
waren, sondern die Christen und die christlichen Gruppen, 
die unmittelbarer in ihre Gesellschaften verstrickt sind. Nicht 
die Sprache der Institutionen, welche Antworten auf Fragen 
bereit haben müssen, prägte den Denkstil, sondern das Auf- 
werfen von Fragen, für die es noch keine Antworten gibt. Der 
vielschichtige Begriff der Revolution hat dabei eine zentrale 
Funktion erlangt. Um ihn kristallisierten sich die durchaus 
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noch widersprüchlichen Tendenzen vieler Bewegungen, die in 
den verschiedenen Erdteilen von kritischen christlichen Min- 
derheiten getragen werden; mit seiner Hilfe suchten sie eine 
gemeinsame neue Sprache. 

Gewiß, es handelt sich um Minderheiten, die auch in der 
ökumenischen Bewegung Minoritäten darstellen. Doch nie- 
mand kann das Gewicht bestreiten, das die von ihnen reprä- 
sentierten menschlichen, sozialen und politischen Probleme 
haben, die sie in das christliche und theologische Bewußtsein 
einzubringen versuchen. Ob freilich Revolution in einem 
prägnanten politischen Sinn wirklich die Formel der Zukunft 
sein wird, das ist eine Frage, an deren Beantwortung sich nur 
beteiligen kann, wer sich auf die begonnene Auseinander- 
setzung einläßt. 

Die stärksten Impulse zur Präzisierung dessen, was man eine 
Theologie der Revolution nennen kann, sind von südameri- 
kanischen Christen ausgegangen, freilich unter der inspirie- 
renden Beteiligung des nordamerikanischen Theologen Richard 
Shaull, der lange Zeit in Lateinamerika gelebt hat. Auf sie 
vor allem bezieht sich deshalb auch die vorliegende Publika- 
tion in ihren Analysen, insbesondere aber in den beigefügten 
Materialien. Sie möchte die Diskussion in Deutschland mit 
Problemen, Argumentationen und Denkweisen der revolu- 
tionären Gruppen der Okumene bekannt machen. Über die 
Verbreitung von Information hinaus versprechen sich die 
Verfasser von dieser Publikation die Erweiterung der Dis- 
kussionsbasis in einem Land, das zwar ökonomisch stark ist, 
aber es bisher nicht verstanden hat, seine Probleme im eigenen 
Haus und vor einem internationalen oder ökumenischen 
Forum rational durchsichtig und zum Gegenstand tiefgreifen- 
den Interesses zu machen. 

Die Verfasser haben an der Genfer Studienkonferenz teil- 
genommen und waren überrascht von der Ähnlichkeit der. 
dortigen Revolutionsdiskussionen mit denen, die ein Jahr 
später, von Berlin ausgehend, in Westdeutschland sich ver- 
breiteten. Sie möchten mit ihren Analysen dazu beitragen, 
daß das manchmal allzu vollmundige Pathos bei Gegnern 
und Verfechtern von Revolution und der auf sie bezogenen 
theologischen Argumentation einem rational geklärten En- 
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gagement in den Sachfragen weicht. Die Grenzen und die 
Alternativen dessen, was unter dem Stichwort Revolution 
verhandelt wird, müssen sichtbar gemacht werden. Deshalb 
haben die Verfasser den Plan dieser gemeinsamen Publikation 
gefaßt, bei der sie sich nicht als bloße Referenten der Proble- 
matik verstehen, sondern auch den eigenen Intentionen Aus- 
druck zu geben versuchen. Die Analysen, die sie beisteuern, 
sind jedoch unabhängig voneinander verfaßt worden und 
tragen — zusammengenommen - selbst die Züge der Diskus- 
sion an sich, die das Stichwort Revolution heute auslöst. 


Trutz Rendtorff Heinz Eduard Tödt 


Analysen 


Heinz Eduard Tödt 
Revolution als neue sozialethische Konzeption. 
Eine Inhaltsanalyse 


I. Theologie der Revolution als Zeichen der Strukturkrise in 
der ökumenischen Sozialethik 


Mehr als zwei Jahrzehnte hat das Konzept der »verantwort- 
lichen Gesellschaft« die ökumenische Sozialethik bestimmt. 
Es handelt sich dabei um ein Konzept der kleinen Schritte, 
die in verschiedensten Gesellschaftssystemen möglich sind und 
zum Fernziel eine fundamentale Demokratisierung haben. 
Machtkontrolle, verantwortliche Beteiligung möglichst breiter 
Schichten an den politischen, gesellschaftlichen und wirtschaft- 
lichen Entscheidungen, gerechte, gleiche Sozialchancen für 
alle, Freiheit der öffentlichen Meinungsbildung usw. sind die 
inhaltlichen Grundzüge. Angelsächsische Naturrechts- und 
Menschenrechtstraditionen kommen hier mit demokratischen 
Überzeugungen und christlich-ethischen Komponenten zu- 
sammen. Das Konzept der »verantwortlichen Gesellschaft« 
stellt der Kooperation von Christen und Nicht-Christen 
keine Schwierigkeiten in den Weg; denn es enthält nichts, 
was einer humanistisch orientierten Vernunft nicht zugäng- 
lich wäre. Schließlich hat es im letzten Jahrzehnt auch noch 
den Begriff des rapid social change in sich aufgenommen und 
so versucht, auf die tiefgreifenden gesellschaftlichen Umwäl- 
zungen in der Dritten Welt einzugehen. Aber die Epoche der 
Entkolonialisierung führte zu derartig raschen Strukturwand- 
lungen in verschiedenen Kontinenten, daß man mit dem bis- 
herigen Konzept der kleinen Schritte in große Schwierigkeiten 
geraten ist. 

Auf der Genfer Weltstudienkonferenz 1966 wurde das Un- 
behagen an dem Konzept der »verantwortlichen Gesellschaft« 
von einigen Gruppen stark betont. Man ging dabei von fol- 
genden Fragen aus: Muß es nicht sehr viel schneller voran- 
gehen, wenn man heute den Umwälzungserscheinungen in 
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aller Welt gerecht werden will? Hinken die Kirchen mit ihrem 
Konzept der »verantwortlichen Gesellschaft« nicht in hoft- 
nungslosem Abstand hinter den Ereignissen her? Zeigen die 
von Christen stark beeinflußten Industriestaaten wirklich die 
Neigung und Fähigkeit, sich den Gegenwarts- und Zukunfts- 
aufgaben zu stellen? Kann die Welt weiterhin warten ange- 
sichts der immer weiter auseinanderklaffenden Schere zwi- 
schen Bevölkerungszuwachs und Welternährung, zwischen 
reichen und armen Nationen? Die Antwort in diesen Gruppen 
lautete: So geht es nicht weiter; wir brauchen eine neue Stra- 
tegie, die einen kräftigen und oft auch gewaltsamen Druck 
ausübt auf die gesellschaftlichen Institutionen, so daß sie sich 
schnell genug und permanent wandeln. 

Es sind wohl vor allem die folgenden vier Erfahrungskom- 
plexe, die sich in der Forderung nach einer neuen sozial- 
ethischen Strategie auswirken: 

a. Nordamerikanische Erfahrungen, insbesondere mit der 
Bürgerrechtsbewegung. Hier sind die Sätze zu beachten, die 
Generalsekretär Blake in dem Dokumentenband Appell an 
die Kirchen ausspricht!: »Die Kirche muß als Kirche handeln, 
einen Standpunkt einnehmen und mit denjenigen in der Ge- 
sellschaft zusammengehen, die ihren Kampf für Gerechtigkeit, 
Freiheit und Gleichheit nicht allein gewinnen können. Ich bin 
überzeugt, daß der Einsatz des eigenen Körpers am rechten 
Ort und zur rechten Zeit oft die einzige Form ist, in der ein 
Christ seiner Kirche helfen kann, an der Umformung der 
Gesellschaft teilzunehmen.« 

Wir sollten dies einmal vergleichen mit dem, was sich in den 
Studentendemonstrationen in Berlin und an anderen Hoch- 
schulen zugetragen hat. Dort wurde mit eben den Methoden 
demonstriert und protestiert, die Blake beschreibt. »Die Ju- 
gend der Kirche geht gewöhnlich voran. Das gilt auch für die 
Bürgerrechtsbewegung in meinem Lande. Junge Menschen 
[...] begannen mit den Sitzstreiks in Imbißstuben, lange 
bevor die ältere Generation, Pfarrer und Laien, Priester und 


ı Appell an die Kirchen der Welt. Dokumente der Weltkonferenz für 
Kirche und Gesellschafl. Herausgegeben vom Ökumenischen Rat der Kir- 
chen. Deutsche Ausgabe besorgt von Hanfried Krüger, Stuttgart/Berlin 
1967, Seite 105 f. 
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Nonnen, zu marschieren und zu demonstrieren anfıng.« In 
der nordamerikanischen Delegation in Genf war die junge 
Generation durch Studentenvertreter wirksam repräsentiert, 
und sie gehörten offensichtlich zu denen, die einer Theologie 
der Revolution Resonanz verschaffen wollten. 

Man wird die Forderung nach einer T'heologie der Revolution 
kaum recht verstehen können, wenn man nicht die tiefe Ver- 
bitterung fortschrittlicher Gruppen in den USA seit dem Toode 
Kennedys in Rechnung stellt. Symptomatisch dafür dürften 
die Studentenunruhen an der Universität Berkeley, Califor- 
nia, sein. Bei praktischen Aktionen zur Beseitigung sozialer 
Ungerechtigkeiten stießen Studentengruppen schroff mit den 
Kräften und Institutionen zusammen, die ein Interesse an 
dem Fortbestehen der bisherigen Verhältnisse haben — und 
sie erfuhren ihre eigene Ohnmacht gegenüber der etablierten 
Gesellschaft. Ähnlich ging es vielen Vorkämpfern der gewalt- 
losen Aktionen im Bürgerrechts-Streit. Sie gewannen den 
Eindruck, daß auch ein außerordentliches Engagement nicht 
ausreicht, um Änderungen in einer Gesellschaft, die auf be- 
stimmte materielle Interessen festgelegt ist, durchzusetzen. 
Daraus zogen sie den Schluß, daß die bestehende Gesellschaft 
unfähig ist, sich ohne den Druck massiver Gewalt zu ver- 
ändern und dem Fortschritt zu öffnen. So wurden viele 
Vertreter des gewaltlosen Kampfes um soziale Gerechtigkeit 
aus Enttäuschung über die gesellschaftliche Ohnmacht der 
fortschrittlichen Kräfte zu Fürsprechern der Revolution. Ihre 
Schlußfolgerungen scheinen schnell auf andere Länder und 
auch auf Gruppen in der Bundesrepublik überzugreifen.? 

b. Die soziale Situation in Südamerika. Hiber Conteris aus 
Uruguay formulierte das Problem von Reform und Revolu- 
tion für die Genfer Konferenz folgendermaßen: »Die An- 
kündigung von Reformen ohne radikale Umformung der 
ganzen Gesellschaft ist das wirksamste Instrument in der 
Hand konservativer und neoliberaler Gruppen; denn sie 


2 Spiegel-Gespräch mit dem Berliner FU-Studenten Rudi Dutschke, in 
Der Spiegel, ıo. Juli 1967, Nr. 29, 2ı. Jahrgang, Seite 29: »Diese Gesell- 
schaft ist unfähig, sich aus sich heraus qualitativ zu verändern [...]. Ich 
denke, daß wir uns nicht zu Unrecht als außerparlamentarische Opposition 
begreifen [.. .]« 
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verschiebt den gesellschaftlichen Wandel auf unbestimmte 
Zeit und neutralisiert die Impulse, die eine vollständige Er- 
neuerung der gesellschaftlich-wirtschaftlichen Strukturen La- 
teinamerikas suchen.« 

Wenn Conteris recht haben sollte, dann wäre auch die Befol- 
gung des Konzeptes der »verantwortlichen Gesellschaft« in 
Südamerika negativ zu interpretieren; sie trüge, genau genom- 
men, nur als Beruhigungsmittel zur Stabilisierung bestehender 
Herrschaftsverhältnisse bei. Diese sind im Zusammenspiel von 
Besitzenden, Militär, katholischer Kirche und amerikanischen 
Wirtschaftsunternehmen fest gefügt. Weil die Sozialstrukturen 
für schnellen sozialen Wandel nicht offen sind, bleibt, so sag- 
ten in Genf mehrere südamerikanische Sprecher, nur die Revo- 
lution. Da aber Südamerika keine revolutionsfähigen Massen, 
kein revolutionsfähiges Proletariat hat, können nur rebellie- 
rende Intellektuelle, also junge Kontereliten, Träger der 
Revolution sein. Und sie haben nur eine Chance, wenn sie 
sich zusammentun mit denjenigen Gruppen in den spätkapi- 
talistischen Ländern, besonders in den USA, die in ihrem 
Lande die Negation des Bestehenden vollzogen haben. Die 
Kraft des amerikanischen Kapitals ist zwar groß; aber die 
inneren Widersprüche in der spätkapitalistischen Gesellschaft 
der USA haben ihre eigene Dynamik. Diese können revolu- 
tionäre Gruppen auf den Plan rufen, die mit der intellek- 
tuellen Konterelite in Südamerika zusammenarbeiten und 
dadurch neue Chancen für die soziale Revolution in Süd- 
amerika schaffen. 

c. Der Vietnamkrieg hat eine außerordentliche Bedeutung ge- 
wonnen für die revolutionäre Stimmung in manchen Gruppen 
der USA und anderer Länder. Er zeigt die Macht und zu- 
gleich die Ohnmacht eines gewaltigen staatlichen Apparates, 
und er macht die erstaunlichen Chancen des revolutionären 
Guerillakrieges sichtbar. Die perfekte technische Vernichtungs- 
maschinerie, die von den USA in Vietnam installiert worden 
ist, ist nicht imstande, die subversiven, revolutionären Ein- 
heiten, die ebenfalls mit allen verfügbaren Mitteln den Kampf 
führen, auszuschalten. Zugleich verliert die Supermacht USA 


3 Diesen Begriff brachte Fals Borda, Kolumbien, in Genf am zo. Juli 1966 
in die Diskussion. 
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ihr Gesicht, ihr moralisches Ansehen im Inland und Ausland, 
und provoziert eine Opposition, die mit Entschiedenheit Par- 
tei ergreift für die vietnamesischen Opfer einer neokoloni- 
alistischen militärischen Intervention. Es verbreitet sich die 
Überzeugung, daß der »Endlösung« einer totalen Verbren- 
nung des Landes in Vietnam nur Einhalt geboten werden 
kann, wenn der Widerstand der vietnamesischen Opfer eine 
Hilfe findet in der Metropole des aggressiven Spätkapi- 
talismus selbst, also in den USA. 

d. Die Erfahrungen der subversiven Kriegführung und des 
Guerillakrieges greifen über auf die Theorien zur revo- 
lutionären Veränderung stagnierender Gesellschaften. Darin 
spiegeln sich offensichtlich die Ereignisse der Kubanischen Re- 
volution, aber weit nachhaltiger die Ideen Mao Tse-tungs#. 
Kennzeichnend für Maos Ideologie ist die Verbindung der 
Theorie des Guerillakrieges mit dem - in der jetzigen Kultur- 
revolution schroff hervortretenden — Postulat der »perma- 
nenten Revolution«. Am 14. Juli 1964 sagte Mao in seiner 
Rede über Chruschtschows revisionistischen Pseudo-Kommu- 
nismus und seine historischen Lehren für die Welt: »Die Frage, 
die sich stellt, [.. .] lautet schließlich, ob (junge) Menschen da 
sein werden, welche die von der älteren Generation proleta- 
rischer Revolutionäre begonnene Sache der marxistisch-leni- 
nistischen Revolution fortführen können [...], ob wir, mit 
anderen Worten, das Aufkommen des Chruschtschow-Revi- 
sionismus in China mit Erfolg verhindern können oder nicht. 
Kurz gesagt ıst das eine äußerst wichtige Frage, eine Sache 
auf Leben und Tod für unsere Partei und unser Land. Es ist 
eine Frage von fundamentaler Bedeutung für die Sache der 
proletarischen Revolution für 100, für 1000, ja für ıo 000 
Jahre.« Was Mao vermutlich in und mit der Kulturrevolution 
will, läßt sich in äußerster Abkürzung etwa so sagen: er will, 
daß die Jugend, in ständige Kämpfe gegen das Bestehende, 
gegen die Funktionäre und den Apparat verwickelt, in soli- 
darischer Aktion mit den Massen des Volkes und in ständiger 
Wechselwirkung zwischen Theorie und Praxis sich in den 


4 Vgl. Mao Tse-tung, Theorie des Guerillakrieges, Einleitung von Se- 


bastian Haffner. Hamburg 1966. Siehe auch die westdeutschen Ausgaben 
der Worte des Vorsitzenden Mao Tse-tung. 
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Geist der permanenten Revolution einübt. Diese Absicht 
wendet sich gegen die einmalige Revolution, wıe sie die Bol- 
schewiki gemacht haben; sie haben nach der Revolution ein 
neues, stabiles System etabliert, das jede revolutionäre Dyna- 
mik als Konterrevolution diffamierte und niederschlug. Per- 
manente Revolution ist fortgesetztes Transzendieren über das 
Establishment hinaus in eine offene Zukunft — und dieses 
Iranszendieren muß durch Einüben revolutionären Geistes 
erzwungen werden. 

Ob die Ideologie Mao Tse-tungs auf die Dauer starken 
Widerhall in den Industrienationen finden wird, muß sich 
noch zeigen; in mancher Hinsicht scheint sie ungleich flexibler 
zu sein als etwa der Leninismus. Deutlich ist schon heute die 
nachhaltige Resonanz des Maoismus in etlichen Ländern der 
Dritten Welt. In Genf erklärte der nigerianische Rechtsan- 
walt Bola Ige: »Was bleibt also (nachdem Indien seinen 
Glanz als Vorbild verloren hat) den Völkern als das, was das 
Beste unter ihnen symbolisiert? Die chinesische Volksrepublik - 
nationalistisch, militant, wirtschaftlich unabhängig und gleich- 
zeitig kompromißlos in ihrer Verpflichtung für die Freiheit 
und volle Emanzipation der Nationen Afrikas, Asiens und 
Lateinamerikas.«5 

Ich beende die kurze Schilderung von Erfahrungshintergrün- 
den, die den Anlaß gaben für die in Genf formulierte Forde- 
rung nach einer neuen sozialethischen Strategie. Richard 
Shaull, Professor am Princeton Theological Seminary, New 
Jersey, USA, stellte diese Forderung unter den Begriff einer 
Theologie der Revolution. In seinem Genfer Vortrag® finden 
sich fast alle von mir angeführten Stichwörter bis hin zur 
Guerilla-Strategie, zum begrenzten Kampf kleiner Gruppen 
in einer permanenten Revolution. Dabei ist bemerkenswert, 


daß Shaull den Einfluß der Gedanken Herbert Marcuses7 auf 


s Appell an die Kirchen, a.a.O., S. 69. Zu dem Gesamtkomplex China, 
Vietnam, Spätkapitalismus und die neue Idee einer Weltrevolution vgl. 
auch: Kursbuch 9, Hrsg. H. M. Enzensberger, Frankfurt/Main 1967. 

6 Die revolutionäre Herausforderung an Kirche und Theologie, in: Appell 
an die Kirchen, a.a.O., S. 91-99. 

7 Cf. Kultur und Gesellschafl I, Frankfurt/Main 1965; Kultur und Ge- 
sellschaf II, Frankfurt/Main 1965; Kritik der reinen Toleranz, Frank- 
furt/Main 1966; Der eindimensionale Mensch, Neuwied/ Berlin 1967. 
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die gegenwärtige Studentengeneration hervorhebt; auch bei 
den Berliner Studentendemonstrationen galt der Neomarxist 
Marcuse am Ende des Sommersemesters 1967 als der wich- 
tigste Sprecher und Denker der älteren Generation. Wenn ich 
recht sehe, so handelt es sich bei allen Gedankengängen, die 
sich mit einer Theologie der Revolution verbinden, darum, 
daß christliche Impulse mit einer Gesellschaftsdeutung in 
neomarxistischen Kategorien verknüpft werden. Der sowje- 
tische Marxismus erscheint ungeeignet, eine solche Verbin- 
dung mit christlichen Antrieben einzugehen. Anders steht 
es offenbar mit dem Neo-Marxismus, der sich von der tota- 
litären Ideologie des Sowjetkommunismus entschieden absetzt 
und in verschiedenen Industrieländern neue, frische Theorien 
hervortreibt. Die Einwirkung der Gedanken von Ernst Bloch 
und Georg Lukäcs auf deutsche Theologen, von Roger Ga- 
raudy und Henri Lefebvre auf den französischen Reform- 
katholizismus, von Herbert Marcuse auf Richard Shaull zeigt, 
daß wir offenbar in eine neue Epoche der Auseinandersetzung 
und Verbindung von christlicher Theologie und Marxismus 
eintreten. Diese neue Epoche wird durch das Stichwort einer 
Theologie der Revolution signalisiert. 


II. Das Konzept einer Theologie der Revolution bei Shaull 


Shaull hat als Pionier von Untersuchungen über Kirche und 
Gesellschaft in Lateinamerika Erfahrungen gesammelt, die 
sich vor einigen Jahren in der Schrift Encounter with Revo- 
lution niederschlugen.® Für den folgenden Bericht werde ich 
nur seine neueren Veröffentlichungen benutzen?. Meine Dar- 
stellung geht von den anschaulichen, auf Aktion gerichteten 
Gedanken Shaulls aus und dringt von dort zu seinen ideolo- 
gischen und theologischen Positionen vor. 

8 1963. 

9 Shaulls Beitrag zur Genfer Konferenz Revolutionary Change in Theo- 
logical Perspective, im Dokumententeil dieses Bandes S. 117; Shaulls Rede 
in Genf - s. Anm. 6 - und die dazugehörige Diskussion; sein Essay Revo- 
lution: Heritage and Contemporary Option in dem gemeinsam mit Carl 


Oglesby veröffentlichten Buch Containment and Change, New York 1967. 
Die angegebenen Zitate beziehen sich auf diese Schrift. 


er 


Shaulls Ausgangspunkt läßt sich gut an folgendem Satz er- 
kennen: »Was die gegenwärtige Situation so revolutionär 
macht unter den Leuten der jüngeren Generation, ist ihre Ent- 
deckung, daß, wenn sie an irgendeinem bestimmten Punkt 
für Wandel zu arbeiten beginnen, sie einem totalen System 
konfrontiert sind [...], das fundamentale Wandlungen in 
der Gesellschaft blockiert.«!° Junge Leute, die für soziale Än- 
derungen eintreten, werden deshalb in eine revolutionäre Po- 
sition gegenüber der ganzen etablierten Ordnung gedrängt; 
jedes Vertrauen in die bestehenden Institutionen zerbricht in 
ihnen.!! So entsteht die Haltung des neuen Revolutionärs: der 
Typus des Menschen, der, überaus sensibel reagierend auf das, 
was in seiner Umwelt geschieht, immer dort seinen Platz sucht, 
wo die entscheidenden Zukunftsfragen auf dem Spiel stehen. 
Dort, in den revolutionären Zonen, sieht er sich genötigt, zu 
revolutionären Mitteln zu greifen.'2 Allerdings kann es sich 
heute kaum noch um Totalrevolutionen handeln, welche die 
internationalen Systeme zerstören würden; denn die kompli- 
zierte technisch-ökonomische Struktur der Gesellschaften ver- 
trägt Totalrevolution nicht mehr; Produktionsausfall und 
Massenhunger wären die Folgen. Darum muß die revolutio- 
näre Aktion zur Strategie des Guerillakrieges übergehen, d.h. 
zur Aktion kleiner, fest geschlossener und beweglicher Grup- 
pen, die unerwartet hier und dort Schlüsselpersonen und 
Schlüsselinstitutionen in der Gesellschaft unter Druck setzen, 
um sie schrittweise zu Gesellschaftsänderungen zu zwingen.'3 
Das beginnt mit dem teach-in und dem sit-in und steigert sich 
bis zur Gewalt. 

Nun wird allerdings den neuen Revolutionären entgegenge- 
halten, daß Technik und Wissenschaft ihrerseits ständig höchst 
rapide Wandlungen provozieren. Sie überschütten geradezu 
den Menschen mit neuen Möglichkeiten und reißen ihn hin, 
alles das zu tun, was er sich nur irgendwie wünscht. Dem- 
nach wäre das entscheidende Problem, nicht selbst sozialrevo-" 


lutionäre Impulse zu produzieren, sondern sich dem Prozeß 
ıo Containment S.ı88; hier auch der Hinweis auf die Studenten von 
Berkeley. 

ıı a.a2.0., $. 189 f. 

ı2 5.184; cf. $. 191. 

13 9. 237. 
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von Technik und Wissenschaft mit allen seinen sozialen Fol- 
gen gewachsen zu zeigen. Demgegenüber sagt Shaull nun 
auch in seiner neuesten Veröffentlichung: Gewiß destruiert 
die Technik alle ontokratischen Ordnungen, also alle Ord- 
nungen, in denen das Bestehende als Bestehendes legitimiert 
ist und herrscht; gewiß destruiert die Technik die Autorität 
alter Strukturen. Dennoch ist es eine Illusion, anzunehmen, 
daß die Technik als solche auch die Strukturen der modernen 
Gesellschaften in einem positiven Sinne revolutioniere. Denn 
die Technik wird von den herrschenden Schichten auch für 
ein totales System sozialer Unterdrückung verwendet und 
dient also der Verfestigung der bestehenden Ordnungen.!+ Mit 
Herbert Marcuse meint Shaull, daß der Technik eine Tendenz 
zum Totalitarismus innewohne. Man schafft ein umfassendes 
System, in welchem die materiellen Bedürfnisse der Menschen 
in hohem Grade befriedigt werden; aber in diesem System 
beteiligt man den Menschen nicht mehr an den Entscheidungen 
über die eigene Zukunft. Natürlich werden die breiten Mas- 
sen mit diesem System ganz zufrieden sein; denn sie sind 
dann ja ebenso satt wie unmündig. Auch die Sozialwissenschaf- 
ten werden dem säkularen Ethos der Technik folgen; sie 
lassen sich dann reduzieren auf die bloße Analyse der vor- 
gegebenen Strukturen, ohne irgendeine Antizipation des 
Künftigen noch zu wollen. Kurzum, die säkulare Sättigung 
am Gegebenen läßt jede Kraft zur Erneuerung der Gesell-. 
schaft absterben, und die Existenz des Menschen wird ein- 
dimensional; sie kennt nur noch die säkulare Dimension des 
Gegebenen, nicht mehr aber das Transzendieren des Men- 
schen in eine offene Zukunft.:s 

Die Technik kann also auf die Dauer nur zum Wohle des 
Menschen und zur Erfüllung seiner Bestimmung beitragen, 
wenn sie durch Revolution in Frage gestellt wird und durch 
sie ihre Ziele bekommt. Die revolutionäre Strategie muß 
hier einsetzen. In der Folge der Technik entstehen gesell- 
schaftliche Ungleichgewichtszustände, die ausgenutzt werden 
müssen. Die revolutionäre Taktik wird ein System, das von 
14 S. 203 f. 

ı$ Vgl. Herbert Marcuse, Der eindimensionale Mensch, a.a.O., Register- 
stichwörter Technik und Technologie. 
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genuin christliche Impulse wirksam werden. Das ist bei Shaull 
offensichtlich der Fall. Die Kategorie des Transzendierens 
scheint mir im Mittelpunkt von Shaulls Denken zu stehen und 
die Gesellschaftsphilosophie mit der Theologie zu verbinden. 
Damit knüpft Shaull an eine Denkform an, die schon von 
einem seiner Lehrer, Joseph L. Hromadka, bei der Verhältnis- 
bestimmung von Kommunismus und Christentum verwendet 
wurde. In seinem Beitrag zur Amsterdamer Weltkirchenkon- 
ferenz 1948 erklärte Hromadka: Wir müssen als Christen 
den Totalitarısmus ablehnen; aber der Kommunismus ist »un- 
geachtet seiner Diktaturidee oder -praxis nicht grundsätzlich 
absolutistisch. Er hat in seiner Weltanschauung die Richtung 
auf die totale Befreiung des einzelnen«. Sein eigentliches Ziel, 
nämlich die Aufrichtung der nachrevolutionären Gesellschaft 
des lebendigen Vertrauens und der freien Verantwortung, 
wird der Kommunismus freilich nicht erreichen können, es sei 
denn, er appellierte an das, was im Menschen den materiellen 
Geschichtsprozeß transzendiert.!9 Diese Macht des Transzen- 
dierens wird nach Hromadka in der christlichen Religion ge- 
hütet. Daraus ergibt sich eine zwingende Schlußfolgerung: 
Beim Übergang von der totalitären Epoche in die der freien, 
klassenlosen Gesellschaft wird der Kommunismus sich auf das 
Christentum verwiesen sehen. Bei Shaull lautet der analoge 
Gedanke: Das Christentum stellt wie keine andere Tradition 
die Kraft des Transzendierens für die neuen Revolutionäre 
bereit. Es handelt sich dabei aber nicht um einen metaphysi- 
schen Typus von Transzendenz, sondern um das Überschreiten 
der Gegenwart in die Zukunft hinein oder, umgekehrt, der 
Zukunft in die Gegenwart. »Die höchste Realität in der Ge- 
schichte ist das Reich Gottes, das kommt und das jetzt gegen- 
wärtig ist als eine explosive Kraft in unserer Mitte [.. .]. Wir 
sind nur imstande, das Mögliche zu erlangen, indem wir das 
Unmögliche unternehmen im Vertrauen darauf, daß die Zu- 
kunft offen ist.« Die Zukunft des Reiches Gottes hat hier den 
unbedingten Vorrang, und Shaull zitiert in diesem Zusam- 
menhang Ernst Blochs Feststellung: »Was ist, kann nicht 
wahr sein.«2° 


19 Amsterdamer ökumenisches Gespräch 1948, Band IV, Seite 155. 
20 Containment, 5. 233. 
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sich aus keine Änderungen will, »beständig durch Forderung 
kleiner Veränderungen an verschiedenen Stellen unter Druck 
setzen« — genau, wie es die Theorie des Guerillakrieges, ins 
Gesellschaftliche übertragen, verlangt. Völlige Gewaltlosig- 
keit kann nicht gefordert werden. Shaull meint: »Es kann 
tatsächlich einzelne Situationen geben, in denen nur Drohung 
oder der Gebrauch von Gewalt eine Wandlung einleiten kön- 
nen. Wichtig ist nicht (für den Christen), ob die Gewalt ge- 
ächtet ist, sondern ob ihre Anwendung, wenn sie absolut not- 
wendig ist, der Strategie eines permanenten Kampfes für 
begrenzte Wandlungen in der Gesellschaft angepaßt ist oder 
ob sie, wie so oft in der Vergangenheit, im Rahmen des tota- 
len Krieges und des totalen Umsturzes der Gesellschaftsord- 
nung stattfindet.<«'6 


Welche Aufgaben fallen der Kirche zu angesichts der Not- 
wendigkeit, die Gesellschaft revolutionär zu verändern? Wie 
sollen die Christen reagieren, wenn sie von Revolutionären 
zur Beteiligung an ihren Aktionen aufgefordert werden? 
Während seines Einsatzes in Südamerika konnte der Theo- 
loge Shaull nicht umhin, den jungen Revolutionären eine 
Strategie zu empfehlen; er war überzeugt, daß er ihnen kon- 
krete Weisungen anbieten mußte, wenn er nicht verantwort- 
lich werden wollte für die Frustration ihres Handelns und die 
daraus sich ergebende Unverantwortlichkeit.'7 Shaull bot die 
Guerilla-Strategie an, um durch effektiv begrenzte Konflikte 
eine Ideologie der Revolution, die infolge der Frustration 
total zu werden drohte, zu vermeiden. Permanente Revolu- 
tion auf begrenzten Gebieten und gegenüber wechselnden An- 
satzpunkten forderte er, nicht des Umsturzes wegen, sondern 
um die Gesellschaft und ihre Institutionen offen und flexibel 
zu halten.!3 

Shaulls Ideologie der Revolution zielt also auf das perma- 
nente Durchbrechen der unguten Verfestigungen in den gesell-' 
schaftlichen Institutionen und Verhaltensweisen, auf das per- 
manente Überschreiten des Bestehenden, Vorfindlichen. Eine 
Theologie der Revolution kann man diese Ideologie offenbar 
nur nennen, wenn in diesem Überschreiten des Bestehenden 
16 Containment, S. 95. 17 a.2.0., S. 236. 18 a.a.0., S. 238. 
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Daß es sich beim Begriff des Transzendierens um den Schlüs- 
selbegriff des ganzen Konzeptes einer Theologie der Revo- 
lution und der in ihr enthaltenen Synthese von christlichen 
Impulsen und neomarxistischen Kategorien handelt, will ich 
mit einem kurzen Hinweis auf eine parallele Diskussion 
zwischen Neomarxisten und Christen bekräftigen. Der fran- 
zösische Marxist Gafaudy hat im Blick auf Teilhard de Char- 
din, die Entwicklung der französischen Nouvelle Theologie 
und die Bemühungen des Zweiten Vatikanischen Konzils er- 
klärt: Das Problem der Beziehung zwischen Christen und 
Marxisten wird sich einst stellen in »einer Perspektive gegen- 
seitiger Belehrung« und gemeinsamen Wetteifers, um so ge- 
gen die »Macht der Vergänglichkeit und des Todes den Men- 
schenstaat ohne Grenzen voranzutreiben«. Beiden, Christen 
wie Marxisten, geht es nach Garaudy um die Selbstüberschrei- 
tung des »schaffenden« Menschen in die Zukunft hinein. Was 
aber ist es dann noch, das einen unüberwindlichen Gegensatz 
zwischen Christen und Marxisten aufrichten könnte? Ein 
Glaubensunterschied, den Garaudy so formuliert: »Wir Mar- 
xisten glauben nicht, daß dem Vorwärtsschreiten des Menschen 
ein Ende gesetzt ist.«2! Der Marxist glaubt also an das Vor- 
wärtsschreiten in den Menschenstaat ohne Grenzen — und an 
nichts, was dieser Grenzenlosigkeit noch überlegen wäre. Oder, 
noch einmal mit den Worten Garaudys: »Transzendenz, das 
ist die Erfahrung, durch die der Mensch das Bewußtsein ge- 
winnt, selbst Gott im Werden zu sein.« 

Trotz dem unbestreitbaren Unterschied wird mit diesen Aus- 
sagen Garaudys die Nähe zwischen Neo-Marxisten und dem 
christlichen. Theologen Shaull offensichtlich. Bei Shaull heißt 
es: Transzendenz, das ist der Übertritt aus dem Bestehenden 
in die offene Zukunft hinein; die explosive Kraft des Reiches 
Gottes, das schon jetzt gegenwärtig wird, ist es, die uns fähig 
macht, auf das Unmögliche hin zu transzendieren, um das 
Mögliche zu erlangen. Daher sind gerade die Christen be- 
rufen, an den Stellen präsent zu sein, wo Gott am dyna- 
mischsten wirkt, also in den Zonen der Revolution. Fraglich 


2ı Gespräche der Paulus-Gesellschafl, herausgegeben von Erich Kellner: 
Christentum und Marxismus — heute, Wien 1966, Seite 98, 97; das fol- 
gende Zitat auf Seite 86. 


24 


bleibt, ob Shaulls Aussagen von Gott hier etwas Bestimmtes 
meinen, das nicht auch in Garaudys Idee vom Vorwärts- 
schreiten des Menschen ins Grenzenlose enthalten wäre. 

Die Ambivalenz der Revolution bleibt Shaull nicht verbor- 
gen. Er sieht, daß sie in böser Weise dehumanisierend wirken 
kann. Aufgabe der Christen ist es, durch Präsenz und Parti- 
zipation die Humanität des revolutionären Prozesses zu er- 
kämpfen. Aber die Revolution muß sein, weil wir nicht die 
Zukunft verraten dürfen an die Macht des Bestehenden, an 
die empirische Realität, die mit idolatrischem Anspruch sich 
selbst nur reproduzieren will und sich so vor der Zukunft ver- 
schließt. 

Die Aufgaben der Christen gegenüber den Erfordernissen der 
permanenten Revolution sind also im Sinne Shaulls folgen- 
dermaßen zu bestimmen: Einmal geht es darum, in der 
Sozialethik die Strategie der Revolution sachgemäß zu be- 
stimmen und so das allzu statische Konzept der »verantwort- 
lichen Gesellschaft« zu überschreiten. Zum anderen entläßt das 
Christentum aus sich heraus jene dynamischen Impulse, welche 
es ermöglichen, immer wieder die bestehenden säkularen 
Ordnungen zu durchbrechen. Und schließlich gilt es, über die 
Humanisierung der permanenten Revolution zu wachen. 
Shaull hat offenbar als elementare Voraussetzung akzeptiert, 
daß alles, »was ist, nicht wahr sein kann«. Dementsprechend 
wird auch die rationale Durchdringung des bloß Bestehenden 
von ihm a priori abgewertet zugunsten dessen, was erst wer- 
den soll. Man bekommt den Eindruck, daß Shaull einem all- 
gemeinen Dynamismus zu Ehren das Bestehende allzu un- 
differenziert abwertet und nicht immer die erforderlichen 
Unterscheidungen triflt. 


III. Analyse der theologischen Komponenten in 
Shaulls Denken 


Shaull ist der Überzeugung, daß der christliche Glaube bisher 
weitgehend hinter Metaphysik und Religiosität verborgen 
war und benutzt wurde, um die »ontokratischen Autoritäten« 
zu legitimieren. Wir sollten endlich begreifen, daß diese Rolle 
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des Glaubens unbiblisch ist; denn der Gott der Bibel ist ein 
wirkender, ein umstürzender, ein revolutionärer Gott. Shaull 
beruft sich hier auf die Auslegung einiger gewichtiger Bibel- 
stellen. Nach Jeremia ı, ro sagt Jahwe dem Propheten: 
»Siehe, ich setze dich heute über die Völker und über die 
Königreiche, auszureißen und niederzureißen, zu verderben 
und zu zerstören, zu pflanzen und aufzubauen.« Lukas 1, 52 f. 
heißt es von diesem Gott: »Er hat Gewaltige von den Thro- 
nen gestoßen und Niedrige erhöht. Hungrige hat er mit Gü- 
tern erfüllt und Reiche leer hinweggeschickt.« Die Psalmen 
9, 72 und 146 reden ebenfalls von dem revolutionären Wir- 
ken Gottes. Shaull schließt daraus: »In dieser Revolutions- 
Atmosphäre (biblischer Aussagen) ist die Zentralfigur der 
Messias«, und verknüpft sein revolutionäres Gottesbild mit 
einer messianischen Christologie. »Das Kommen Christi und 
die Arbeit des Heiligen Geistes entbinden neue und auf- 
störende Kräfte in der Geschichte.« Die messianische, die 
jüdisch-christliche Tradition aber soll auch in der Gegenwart 
zu ihrer wahren Wirkung kommen: sie soll: die Kräfte ent- 
‘binden, welche in der revolutionären Situation erforderlich 
sind. Sie soll neue Bilder und Symbole schaffen, in denen der 
Mensch den Glauben an seine Bestimmung, an seine offene 
Zukunft gewinnt, jenen Glauben, mit dem er das Gegebene 
transzendieren kann.?2 

Shaull meint, daß die Theologie nur dann eine »Aufer- 
stehung« erleben werde, wenn sie an denjenigen Stellen der 
Welt präsent ist, »an denen Gott am dynamischsten wirkt«. 
Bei dieser Argumentation erweist er sich als ein Schüler von 
Paul Lehmann, Professor am Union Theological Seminary in 
New York, dessen Theorie der theologischen Ethik 1963 unter 
dem Titel Ethics in a Christian Context erschien23 und welt- 
weite Wirkung ausübt. Lehmann macht der reformatorischen 
Theologie zum Vorwurf, sie habe das königliche Amt Christi 
— gegenüber dem priesterlichen und prophetischen — vernach- 


22 Für die theologische Argumentation Shaulls vgl. besonders den Beitrag 
zur Genfer Konferenz (siehe Anmerkung 9); dort auch die im folgenden 
behandelte Bezugnahme auf Paul L. Lehmann. 

23 Deutsch: Ethik als Antwort. Methodik einer Koinonia-Ethik, München 
1966. 


26 


lässigt und es daher unterlassen, die ganze Welt im Lichte des 
Sieges Christi zu sehen. Daher habe man »eine Trennungs- 
mauer zwischen Politik und Frömmigkeit« aufgerichtet. Die 
Bibel dagegen beschreibe die entscheidenden Züge der Wirk- 
samkeit Gottes in der Welt mit politischen Bildern: Volk, 
Bund, Land, Gesetz, Königtum, Messias. An diese Begriffe 
sei auch heute anzuknüpfen. Man könne eine christliche 
Ethik weder an Prinzipien noch am Gesetz, noch am moder- 
nen Relativismus orientieren. Sie müsse sich vielmehr nach 
Gottes politischem Handeln in der Welt richten, nach »God’s 
political activity«, einer Aktivität, wie sie primär in der 
Koinonia, in der Gemeinschaft der Glaubenden, manifest 
werde. Aus dem Leben und der Fortbewegung der Koinonia 
sollen sich also die konkreten Maßstäbe für ethisches Handeln 
ergeben. Zentral aber für die Interpretation von Gottes Poli- 
tik sei die Messianologie, die Gestalt des Messias, die, eine 
politische Gestalt im weitesten Sinne, manifest mache, »was 
Gott in der Welt tue, um das menschliche Leben menschlich 
zu machen«. Nach diesem Maßstab, wie Gott das menschliche 
Leben menschlich macht, soll die Ethik sich richten, und dabei 
hat sie ihren Anhalt zu finden an der Messiasgestalt. Lehmann 
greift dabei einerseits auf Martin Bubers Darstellung des 
»Königtums Gottes« zurück und zitiert Bubers "These, daß im 
Königtum Gottes die Trennung von Religion und Politik auf- 
gehoben sei; er greift andererseits auf Karl Barths Auslegung 
der Adam-Christus-Typologie von Römer 5, ı-ı1 zurück, die 
besagt, daß der Mensch, wie er zunächst in Adam sein Sein 
und sein Wesen hatte, es jetzt in Jesus Christus hat, wodurch 
letztlich der ethische Grundgedanke von der Königsherrschaft 
Christi und der Analogie zwischen Christengemeinde und 
Bürgergemeinde ermöglicht wird. Das heißt also: Königsherr- 
schaft Christi, »God’s political activity«, das dynamische 
messianologische Wirken in der Welt, wie es sich in der Koi- 
nonia verwirklicht, ergeben das Beziehungsfeld, den »christian 
context«, in dem die ethischen Maßstäbe zu finden sind.2+ 
Diesen bei Lehmann ganz unrevolutionär gedachten Gedan- 
ken konkretisiert Shaull nun, indem er sagt: der Ort, wo 


24 Vgl. a.a.O., S. 107, S. 240, $. 82 f., S. 83 ff., S. 96 f., S. ııo ff., S. 342 f. 
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Gottes politisches Handeln am dynamischsten ist, ist eben die 
Revolution. Deshalb müssen die Christen dort präsent sein. 

Kritisch ist zu diesem Gedankensyndrom bei Lehmann und 
Shaull zu sagen: Natürlich sieht Martin Bubers Deutung des 
Königtums Gottes und der Messiasgestalt konsequent von 
dem Glauben der Christenheit ab, daß in Christus die Mes- 
siashoffnung erfüllt ist und zugleich einen neuen Inhalt be- 
kommen hat.25 Jesus aber hat offensichtlich das politische 
Messiasideal von Grund auf revidiert, indem er es durch die 
Gestalt des leidenden Menschensohnes interpretierte (Markus 
8, 31-38, vgl. Matth. 16, 13-23). An der Gestalt des Leiden- 
den, des mit dem Willen Gottes am Kreuz Hingerichteten, 
kann man nicht in der Weise Kriterien für das politische 
Handeln gewinnen, wie es mit der Messias-Herrscher-Gestalt 
des Alten Testamentes möglich ist. Hier fehlt in Lehmanns 
ethischem Ansatz die entscheidende christologische Dimen- 
sion. Ganz ähnlich kann auch Shaull in seinen Überlegungen 
gleichsam unvermittelt vom Messias zur politischen Revolu- 
tion kommen, obwohl sich in dieser Verbindung für ihn die 
Bedeutung des Kreuzes Jesu nicht erschöpft. Shaulls Über- 
zeugung, daß man im Geschichtsverlauf erkennen könne, wo 
Gott sich am dynamischsten offenbart - nämlich in den revo- 
lutionären Geschehnissen -, bleibt theologisch höchst proble- 
matisch und ist durch biblische Exegese nicht zu belegen. Sie 
liefert vielmehr das Offenbarungsverständnis an zeitabhän- 
gige Geschichtsdeutungen aus. Die deutsche Theologie steht 
dieser Argumentation besonders kritisch gegenüber; sie hat 
nicht nur erlebt, wie die Deutschen Christen bestimmte Ge- 
schichtsereignisse als Offenbarung Gottes interpretierten, 
sondern hat auch allen Grund, an jene weitverbreiteten Pre- 
digtgedanken in der Zeit von 1914-1918 zurückzudenken, in 
denen der Krieg als der eigentliche Ort der Offenbarung 
Gottes gepriesen wurde, weil im Kriegseinsatz jeder einzelne 
seine irdischen Zwecke überschreite.27 Die Meinung, daß Gott 


25 Vgl. Lehmann, Seite 22: »Der einfache Schluß aus diesen Worten der 
Apostelgeschichte (Kapitel 1) lautet, daß die verheißene Erfüllung der Er- 
wartung nicht eingetreten war.« 

26 Containment, S. 230 f. 

27 Vgl. z.B. Otto Dibelius, Kriegsnöte und Kriegserfahrungen, 1916, 
Seite 1. 
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sich am dynamischsten in Revolutionen offenbare, ist theolo- 
gisch nicht besser begründet als die, daß Gott sich im Kriege 
offenbare - in beiden Fällen handelt es sich um eine theolo- 
gisch unhaltbare Offenbarungslehre. 

Shaull versteht die Propheten als die ersten Revolutionäre; 
er übernimmt von Arendt van Leeuwen aus dem Buch Chri- 
stentum in der Weltgeschichte? die These, daß der jüdisch- 
(christliche Messianismus den Auszug aus der Ontokratie. er- 
möglicht habe, den Auszug also aus einer Welt, in der alles 
Bestehende als göttlich legitimiert und daher als herrsch- 
kräftig gilt. Erst die Destruktion der ontokratischen Ordnung 
habe die Säkularisation, den Abbau der überlieferten Auto- 
rität, die Entwicklung von Wissenschaft und Technik und 
schließlich auch die Revolution ermöglicht. Historisch gesehen 
ist diese These wahrscheinlich richtig, obwohl sie den grie- 
chisch-römischen Anteil an der Entstehungsgeschichte der 
Moderne unzureichend berücksichtigt. Aber ist die These auch 
systematisch richtig? Wenn das Christentum die moderne 
Welt und so auch die Revolution mit ermöglicht hat, so folgt 
daraus nicht schon, daß das Christentum Revolution fordert. 
Geschichtsbetrachtung und ethisch-normative Aussage sollten 
klar unterschieden bleiben. Shaull hingegen läßt beides in- 
einander übergehen: Der Messianismus ist gegen die Selbst- 
herrlichkeit der ihren Bestand absolut setzenden irdischen 
Mächte gerichtet und will ihre Autorität und Macht über den 
Menschen brechen. Dieser Messianismus aber soll den Sinn 
des Christentums repräsentieren. In der Kreuzigung Jesu ist 
nur die Ernsthaftigkeit dieses Kampfes zu einem typischen 
Ausdruck gekommen.29 Nach Shaull leitet die christliche Sicht 
der Geschichte dazu an, die Gegenwartsereignisse recht zu 
beurteilen; es gilt für die Christen, zu erkennen, wo messia- 
nische Bewegungen sich in der Gegenwart erheben und die 
Machtstrukturen der Gesellschaft herausfordern. Kriterium 
für die Beurteilung ist, welche Bedeutung die Geschehnisse 
für die Zukunft haben.3° Messianologie und der prinzipielle 


28 Christianity in World History, New York 1965; vgl. Containment, 
S. 200; :9.:203. 

29 Containment, S. 218 f. 

30 2.2.0., $. 219. 
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Vorrang der Zukunft entsprechen also einander. Und » Jesus, 
der Messias — eine politische, ja in der Tat revolutionäre Ge- 
stalt - ist das Instrument menschlicher Emanzipation«>! in die 
offene Zukunft hinein, die als Einbruch des Reiches Gottes zu 
verstehen ist. Dem entspricht die permanente Revolution, 
welche die Christen zu betreiben haben.;? 


IV. Erwägungen zu Shaulls Konzept einer Theologie der 
Revolution 


ı. Es empfiehlt sich, Shaulls Verständnis von Revolution nicht 
in traditionellen Begriffen zu verrechnen, sondern die charak- 
teristischen neuen Züge zu beachten. Wenn man Revolution 
nicht in einem sehr weiten Sinne als die rapide oder auch 
schubartige Wandlung bestehender Verhältnisse nimmt, son- 
dern die engere Bedeutung der mit Gewalt verbundenen 
politisch-sozialen Umwälzung als Änderung der Herrschafts- 
verhältnisse festhält, dann scheinen heute zwei Varianten 
des Revolutionsverständnisses vorzuliegen: einerseits Revolu- 
tion als gewaltsamer Übergang in einen späteren stabilen 
Zustand, und andererseits permanente Revolution als stän- 
diges gewaltsames Handeln zur Veränderung bestehender 
Verhältnisse. 

Die Französische Revolution verstand sich zweifellos als der 
gewaltsame Übergang in eine bessere stabile Ordnung. Sie 
erschreckte darum ihre Anhänger, als sie in fortgesetzten 
Terror, also in so etwas wie eine permanente Revolution 
überzugehen drohte. G.:W. F. Hegel, der sein Leben lang die 
Notwendigkeit der Französischen Revolution bejaht hat33, 
beurteilte ihre terroristische Phase als ein Umschlagen in den 
reinen Schrecken des Negativen, wobei die abstrakt negative 
Vorstellung nur als die »Furie des Zerstörens« sich verwirk- 
lichen könne. Hegel galt das Problem der politischen Stabili- 
sierung als »der Knoten, an dem die Geschichte steht und 


31 S. 228. 

32 $. 233, $. 238. 

33 Vgl. J. Ritter, Hegel und die französische Revolution, Frankfurt am 
Main 1965, S. ı8 ff. 
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den sie in künftigen Zeiten zu lösen hat«.3* Auch die bolsche- 
wistische Oktober-Revolution wurde als einmaliger Akt 
verstanden, dem stabile Verhältnisse folgen sollten. Deshalb 
schlug man nicht nur die weißgardistische Konterrevolution 
nieder, sondern unterdrückte auch die Fortsetzung der »wah- 
ren Revolution« durch die Arbeiter und Matrosen von Kron- 
stadt, die am ı7. März 1921 mit einem brutalen Gemetzel 
‘unter den Revolutionären endete. 
Ein neues Revolutionsverständnis scheint sich hingegen in 
Mao Tse-tungs Konzept von der permanenten Revolution ab- 
zuzeichnen. Mao nimmt an, daß auch nach der großen soziali- 
stischen Revolution die Widersprüche andauern und revo- 
lutionäre Aktionen nötig sein werden. In immer neuen 
revolutionären Wellen soll alles Verfestigte in der Gesellschaft 
in Frage gestellt werden, ohne daß ein stabiler Zustand als 
das Ende gedacht werden müßte. 

Diese permanente Revolution, die in der großen Kultur- 
revolution von 1966/67 eine ihrer wichtigsten Phasen hat, 
scheint am ehesten dem zu entsprechen, was Shaull in seinem 
Konzept einer Theologie der Revolution vorschwebt: es geht 
um immer neue Aktionen, welche die in Stabilität erstarrende 
Gesellschaft zwingen, sich der Zukunft zu öffnen. Diese Vor- 
stellung von permanenter Revolution ist naheliegend, wenn 
man Herbert Marcuses Bild von der fortgeschrittenen Indu- 
striegesellschaft übernimmt. Marcuses Analysen befassen sich 
vor allem mit dem technischen Produktions- und Vertei- 
lungsapparat; sie zeigen, daß der Apparat ineins mit seinen 
politischen und gesellschaftlichen Wirkungen ein zum Totali- 
tarismus tendierendes System ist, das durch eine wirksame 
soziale Kontrolle das jeweils bestehende Herrschaftssystem 
stabilisiert und so die fortschrittlichen Kräfte, die in »ein noch 
unbekanntes Reich der Freiheit jenseits der Notwendigkeit« 
führen wollen, unterdrückt. Hauptmittel der Unterdrückung 
ist die ökonomisch-technische Gleichschaltung, die sich »in 
der Manipulation von Bedürfnissen durch althergebrachte 
Interessen geltend macht«.35 Sofern diese Gesellschaft die 


34 Vgl. G.W.F. Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechtes, $ s, und 


Philosophie der Geschichte, Bd. XI der Glocknerschen Ausgabe, S. 563. 
35 H. Marcuse, Der eindimensionale Mensch, a.a.O., S. ı7 f., S. 2z f. 
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Kräfte des Fortschrittes in einem umfassenden System paraly- 
siert und nicht mehr durch system-immanente Impulse für die 
Zukunft geöffnet werden kann, bedarf sie, so meint nun 
Shaull, von außen kommender revolutionärer Kräfte, welche 
ihr ständig Veränderungen abzwingen. Es scheint einleuch- 
tend zu sein, wenn diese Überlegungen zum Beispiel für ge- 
wisse Länder Südamerikas mit ihrer verheerenden sozialen 
Stagnation angestellt werden; aber Shaull beschränkt seine 
Theologie der Revolution nicht auf Südamerika, sondern ver- 
steht sie offenbar global. Er begnügt sich auch nicht mit der 
reinen Negation, mit einem »Leben der großen Weigerung 
ohne Hoffnung«, wie Herbert Marcuse, sondern entwickelt 
eine revolutionäre Strategie und hofft, daß sich Menschen und 
geistig-gesellschaftliche Kräfte als ihre Träger finden werden. 
Da aber totale Revolution wegen der hohen Sensibilität der 
lebenswichtigen ökonomisch-technischen Systeme heute nicht 
mehr in Frage kommen kann, muß sich die Revolution nach 
Shaull eben auf die politische Guerillastrategie werfen, also 
auf Überraschungsaktionen kleiner revolutionärer Einheiten. 
Diese sollen in klarem Selbstverständnis, ein neues Sozial- 
gefüge vor Augen, »sich in einem ständigen Kampf für einen 
Umbruch innerhalb und außerhalb gewisser sozialer Struk- 
turen engagieren« und einen »begrenzten Kampf« in einer 
»permanenten Revolution« führen.;® 

Man mag diese Strategie als unklar bezeichnen, man mag 
kritisieren, daß weder ihre Strukturen noch ihre Wirkungen 
und die ungewollt durch sie ausgelösten Gegenwirkungen 
durchdacht worden sind; eines aber sollte man zunächst ein- 
mal deutlich erfassen: es.handelt sich um eine sehr präzise, die 
praktische Aktion ermöglichende Antwort auf eine Gesell- 
schaftssituation, die dem sozialen und humanen Fortschritt 
keine Chance zu geben scheint; um eine Antwort, die der all- 
gemeinen Resignation entgegentritt und über die bloße Nega- 
tion hinausführen will. Diese Antwort bezieht sich auch auf 
Gesellschaften, in denen zwar politisch und rechtlich die 
Demokratie herrscht, in denen aber umfassende fortschritt- 
liche Konsequenzen durch soziale Abhängigkeiten und durch 
die umfassende Manipulation der Bedürfnisse und der Mei- 
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nungen ständig verhindert werden. Daß die Lage auch in De- 
mokratien wie den USA und der Bundesrepublik in diesem 
Sinne zu interpretieren sei, das ıst jedenfalls die Auffassung 
wichtiger Gruppen der Studentenschaft beider Länder; diese 
Gruppen sind schockiert und provoziert durch die Erfahrung, 
daß jeder Einsatz gegen soziale und politische Ungerechtig- 
‚keit vom establishment, von den bestehenden Apparaturen 
und Institutionen abgefangen wird, so daß jeder Vorstoß 
wie in einem tiefen Wattekissen endet und die eigene Ohn- 
macht nur um so eindeutiger hervortreten läßt. Shaull will 
der jungen Generation, die diese Erfahrungen macht, als 
Theologe zur Seite stehen und ihr helfen, die eigene Strategie 
zu klären. Erst wenn man diesen Erfahrungshintergrund sei- 
nes Denkens sieht und die revolutionäre Strategie als eine 
überlegte Antwort auf eine charakteristische, neuartige Ge- 
sellschaftslage interpretiert, kann man sachgerecht die Beden- 
ken formulieren, zum Beispiel die folgenden. 

Shaulls Guerilla-Taktik sieht einen gezielten Druck auf be- 
stimmte Schaltstellen im gesellschaftlichen Apparat vor. Der 
Druck soll die Widerstände beseitigen, die. allem fortschritt- 
lichen Wandel entgegenstehen, und die Bereitschaft für be- 
grenzte Wandlungen in der Gesellschaft erzwingen, damit die 
nötigen Veränderungen nicht erst »im Rahmen des totalen 
Krieges und des totalen Umsturzes der Gesellschaftsordnung« 
stattfinden müssen. Der Kampf der Guerilla-Einheiten hat 
also offensichtlich auch den Charakter von präventiven Ak- 
tionen. »Je mehr Erfolg er hat, desto mehr wird die Ver- 
suchung der Unterdrückten, zu Gewaltmitteln zu greifen, ver- 
mindert werden.«37 Aber läßt es sich vermeiden, daß der von 
kleinen elitären Einheiten ausgeübte Druck, der auch vor der 
Drohung und dem Gebrauch der Gewalt nicht zurückschrek- 
ken soll, entsprechenden Gegendruck hervorruft? Werden 
sich nicht gegen die Guerilla-Einheiten Gegenbewegungen bil- 
den, die die in den Gesellschaften gebundenen latenten Ele- 
mente von gewalttätiger Herrschaft alsbald für sich freisetzen? 
Es muß doch wohl fraglich ‚bleiben, ob ein gezielter Druck, 
der sich bis zur Gewaltanwendung steigert, Offenheit für 
Wandlungen im Sinne humanen Fortschrittes erzeugen kann. 


37 Appell an die Kirchen, S. 95. 
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Shaull scheint mir hier die neutestamentliche Auszeichnung 
der Gewaltlosigkeit, gerade im Umgang mit Feinden, nicht 
entschieden genug bedacht zu haben; sie intendiert das Tran- 
szendieren des verhängnisvollen Zirkels von Gewalt und 
Gegengewalt. 

Die Verfahrensweise des Guerilla-Handelns bringt es mit 
sich, daß die demokratische Verhaltensregelung, welche den 
modernen westlichen Massengesellschaften zugrunde liegt, 
mindestens von Fall zu Fall überschritten und verletzt wird; 
und der notwendig elitäre Charakter der Guerilla-Einheiten 
mit einem klaren revolutionären Selbstverständnis entzieht 
unvermeidlich ihre Intentionen der öffentlichen kritisch-ratio- 
nalen Diskussion. Nicht zufällig bezweifelt Shaull, daß die 
Realität rational sei und die Vernunft eine vertrauenswürdige 
Synthesis in der sozialen Realität herzustellen vermöge.3? Mir 
scheint, daß bei ihm zugunsten einer weitgehend berechtigten 
Gesellschaftskritik und zugunsten einer Zukunftsvision des 
menschlichen Zusammenlebens das preisgegeben wird, was in 
einer langen und opferreichen Geschichte als die Bedingung 
der Möglichkeit gemeinsamen Existierens in Freiheit unter 
den gesellschaftlichen Verhältnissen der Neuzeit herausgebil- 
det worden ist, nämlich eben jene demokratisch-rationalen 
Regelungen, die auch dann entschlossen festgehalten werden 
sollten, wenn ihre empirische Realisierung schwere Mängel 
aufweist. Eine permanente Revolution, die nicht zerstören 
will, was in der wissenschaftlich-technischen Zivilisation zur 
Existenzgrundlage gehört, kann nur dann realen Fortschritt 
ermöglichen, wenn sie der faktisch fortschrittsfeindlichen Ge- 
sellschaft deren eigene‘ vernünftig-freiheitliche Grundlagen 
vor Augen hält und in ihren eigenen Aktionen diese Grund- 
lagen überzeugender realisiert. Nur indem sie das tut, nur 
indem sie die wahre Vernunft nicht als elitären Gruppenbesitz 
versteht - von diesem Verdacht sind die bisherigen Formulie- 
rungen von Shaulls Konzept nicht freizusprechen — kann sie 
neue Möglichkeiten der Freiheit einer stagnierenden Gesell- 
schaft vermitteln. Das aber setzt eine kritische Haltung gegen- 
über dem bei Shaull ganz undialektisch benutzten Diktum 
von Ernst Bloch voraus: »Was :st, kann nicht wahr sein«; 
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denn das in der Geschichte Gewordene bleibt auch heute die 
Bedingung der Möglichkeit von Vernunft und Freiheit - wobei 
Freiheit allerdings nicht gegeben, sondern aufgegeben ist. Das 
Eröffnen der realen Möglichkeiten von Zukunft erfordert also 
geradezu den kritischen Anschluß an die besten Traditionen 
der Geschichte der modernen Gesellschaft und ein Festhalten 
‚an der Kommunikation mit dem öffentlichen Bewußtsein; es 
erfordert auch die Weiterbildung gesellschaftlicher Strukturen 
und Institutionen mit system-immanenten Mitteln. Auch Shaull 
übersieht das nicht völlig, wie das folgende Zitat zeigt: »Diese 
Leute, die sich entschieden haben, den Kampf für die Erneue- 
rung aus den Machtpositionen innerhalb der Strukturen zu 
führen, sollten nicht einfach verdammt werden, weil sie diesen 
Weg gewählt haben. Der Revolutionär unserer Zeit ist ge- 
neigt, die Möglichkeit des Wirkens für effektiven Wandel auf 
diesem Weg zu bezweifeln, und er wird bei der Alternative 
anders wählen. Nach seiner Auffassung muß die Priorität 
heute der Entwicklung neuer Perspektiven, der Konstruktion 
neuer Modelle und der Freiheit zu weitreichenden Experi- 
menten gegeben werden.«39 Auch diese Sätze zeigen jedoch, 
wie wenig Shaull verstanden hat, daß der Spielraum für neue 
Möglichkeiten nicht durch beliebige Entschlüsse eröffnet. wird, 
sondern nur aus dem Überlieferten erschlossen werden kann - 
aber nun auch freilich mit aller Entschiedenheit erschlossen 
werden muß. Shaulls Konzept der gesellschaftlichen Guerilla- 
strategie scheint mit der einseitig futuristischen Ausrichtung 
gerade die realen Voraussetzungen der Verwirklichung von 
humanem Fortschritt zu verlieren. »Neue Träume über die 
Zukunft des Menschen«, so nötig sie sind, können in der Ab- 
schließung vom Gegebenen und Gewordenen nicht die Macht 
des Wirklich-Werdenden repräsentieren. Die Kräfte, die un- 
sere gegenwärtigen Gesellschaftssysteme transzendieren möch- 
ten, können nur Erfolg haben, wenn sie entschieden und 
systematisch an die Arbeit mit system-immanenten Mitteln 
und an realisierte Verantwortungen innerhalb der bestehen- 
den Strukturen anknüpfen. — Die in diesen Überlegungen ent- 
haltene Kritik an Shaull sollte freilich nicht vergessen lassen, 
daß Shaull selbst bemüht ist, doktrinäre Einseitigkeit zu ver- 
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meiden. So findet sich bei ihm beispielsweise auch der Satz: 
»Wo Strukturen zureichend offen und flexibel sind, schöpfe- 
risch auf neue Herausforderungen zu antworten, sind revolu- 
tionäre Bewegungen nicht gerechtfertigt.«4° Die Kriterien für 
das, was Offenheit und Flexibilität bedeuten sollen, behält er 
sich freilich vor. 

2. Die vorangegangenen Erwägungen beschränken sich ab- 
sichtlich auf eine säkulare a von on 
entspricht auch dem Sehen in FT Sn genannten 
jüngsten Veröffentlichung von Shaull, wo er von der Aufgabe 
spricht, eine »Ideologie« und nicht einfach nur eine »Theo- 
logie der Revolution« zu entwickeln. 

Aber für Shaull ist das doch nicht zweierlei; denn er wıll die 
Ideologie der Revolution aus der Perspektive des christ- 
lichen Glaubens entwerfen; ja, die Theologie soll geradezu 
angesichts der Revolutionsproblematik den Beteiligten einen 
bestimmten Denkansatz liefern, der auch für die Nicht-Christen 
akzeptabel sein kann.#: Hier greift der oben im Abschnitt III 
dargestellte Messianismus ein und verbindet Ideologie und 
Theologie der Revolution. Nach Shaulls Überzeugung unter- 
miniert der Glaube an Gottes Souveränität alle Autoritäts- 
strukturen, alle ontokratischen Institutionen, so daß alles 
gesellschaftliche Leben mehr von der Zukunft als von der 
Vergangenheit her geordnet werden muß. Aus der Geschichte 
Jesu wird eine revolutionäre Ansicht der Geschichte entnom- 
men, die uns in ein sachgemäßes Verhältnis zum Zukünftigen 
bringen soll. Bei dieser Sicht ergibt es sich, daß die größte 
Bedrohung von Ordnung und Stabilität nicht vom absicht- 
lichen Wandel ausgeht, sondern von der Opposition gegen 
die Veränderungen.# Shaull hat gewiß darin recht, daß Jesu 
Auftreten und Verkündigung die Perspektiven der Zukunft, 
nämlich die der kommenden Gottesherrschaft, entfaltet hat. 
Er hat auch darin recht, daß ein starres konservatives Ord- 
nungsdenken der modernen Gesellschaft nicht gerecht wird 
und die Institutionen und Strukturen gerade durch ihre 
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massive Verteidigung deformiert; denn es ist ein grundlegen- 
des Strukturgesetz der modernen Gesellschaften, daß sie nur 
in dynamischer Wandlung, im Ergreifen immer neuer Mög- 
lichkeiten Ordnung wahren und Gerechtigkeit entfalten kön- 
nen; das lehrt schon ein flüchtiger Blick in die Okonomie. 
Aber es ist zu bezweifeln, daß Shaull den der modernen 
Gesellschaft immanenten Dynamismus und die Dynamik der 
kommenden Gottesherrschaft zu Recht miteinander konver- 
gieren läßt. Denn die Gesellschaftsdynamik ist der Verant- 
wortung des handelnden Menschen anvertraut, die biblische 
Botschaft von der Gottesherrschaft indes behält das Kommen 
des Reiches ganz und gar dem Wirken Gottes vor und läßt 
es in keiner Hinsicht als Produkt menschlichen Handelns er- 
scheinen.#3 Dem Glaubenden bleiben die Hoffnung und ein 
Verhalten, welches die Gegenwart nicht vor dem Kommen 
der Gottesherrschaft verschließt, sondern ihr Ausstehen be- 
zeugt. 

Überdies muß man zur Korrektur von Shaulls Konzeption 
darauf hinweisen, daß in der biblischen Botschaft die Erwar- 
tung der kommenden Gottesherrschaft oder die Erwartung 
der Parusie Christi nicht die gewesene Geschichte negiert und 
nicht einzig der Zukunft einen werthaften Gehalt beilegt; 
denn das in der Geschichte geschehene Auftreten Jesu ist ja 
der Grund aller Zukunftshoffnung. Nur durch die geschicht- 
liche Überlieferung der Kirche gewinnt der Glaubende An-: 
schluß an dieses Geschehnis, das als schon wirkliche Erlösung 
der Menschen und Versöhnung der Welt verstanden und 
eben so zum Ursprung der Zukunftshoffnung wird. In der 
Perspektive des Glaubens verbinden sich daher gerade die 
Dimensionen der Zukunft und der Überlieferung so, daß 
wechselseitig die eine ohne die andere nicht sachgerecht ver- 
standen werden kann. Es ist daher nicht möglich, den Abbau 
aller ontokratischen und autoritären Strukturen zum wich- 
tigsten oder gar einzigen Gesichtspunkt zu machen, unter 
dem eine christliche Sicht der Geschichte die Vergangenheit 


43 Vgl. z.B. Lukas 17, zo oder Markus 13, 32. Eine oft unkritisch enge 
Verknüpfung von Fortschrittsdiynamismus und Reich-Gottes-Erwartung 
findet sich auch in der Pastoralkonstitution: Die Kirche in der Welt von 
heute, vom 7. 12. 1965, z. B. im Abschnitt 39 b. 
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und die in dieser Vergangenheit gewordene gegenwärtige Ge- 
sellschaft zu betrachten hat. Wie abwegig das wäre, zeigt die 
Analyse der apostolischen und urchristlichen Stellungnahmen 
zu den Institutionen und Strukturen der Gesellschaft; sie wer- 
den nämlich einerseits durch die eschatologische Perspektive in 
ihrer Bedeutung relativiert, und andererseits werden gerade 
die Christen dazu verpflichtet, auch für die erhaltenden Funk- 
tionen der gegebenen Institutionen sich verantwortlich zu 
fühlen, und zwar um des vom Glauben geleiteten Gewissens 
willen. #4 Shaull vermag offenbar nur deshalb eine christliche 
Sicht der Geschichte und sein Konzept der futuristisch orien- 
tierten Revolution so direkt zu verbinden, weil er ein- 
seitig die messianischen Elemente aus der biblischen Botschaft 
berücksichtigt und diese so interpretiert, als ob sie Anwei- 
sungen zu gesellschaftlichem Handeln enthielten. 

3. Die eben geäußerten Bedenken gegenüber Shaulls theo- 
logischer Argumentation — die noch reichlich vermehrt werden 
könnten - sollten keinesfalls die Aufmerksamkeit schwächen 
für die Fragen, die Shaull einer theologisch begründeten 
Ethik aufgibt; denn Shaull hat die Grundzüge einer theo- 
logischen Ethik entworfen, welche auf die Situation der Re- 
volutionäre eingeht, also auf die Situation derjenigen, die 
überzeugt sind, daß sie nur mit systemtranszendenten Metho- 
den und Zielsetzungen der Verantwortung für Humanität und 
Gerechtigkeit in den modernen Gesellschaften gerecht werden 
können. Trotz den Bedenken, die wir formuliert haben, läßt 
es sich nicht verkennen, daß es in der gegenwärtigen Welt 
Situationen gibt, in denen revolutionäre Gruppen mit guten 
Gründen gegen die bestehenden Strukturen vorgehen. Es läßt 
sich auch nicht verkennen, daß die Apparate und Institutio- 
nen der großen Industriegesellschaften gefährliche Automatis- 
men und Zwänge enthalten und die gesellschaftswirksamen 
Antriebe zu entschlossener Reform, zu energischer Verwirk- 
lichung der Humanität paralysieren. Shaull stellt deshalb mit 
Recht die Frage, wie denn Zukunft mit ihren Möglichkeiten 
im Gegenwärtigen Raum gewinnen kann. Unser Handeln 


44 Vgl. als klassischen Beleg dafür Römer 13, 1-7, wobei besonders der 
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vermag in der Tat nur dann das Überkommene und Gege- 
bene legitim zu bewahren, wenn es für das auf uns Zukom- 
mende offen ist. 

Diese Offenheit aber darf nicht als eine abstrakte Perspektive 
verstanden werden; denn Zukunft macht sich im Horizont 
der gegenwärtigen Geschehnisse bemerkbar. Wer die Ent- 
wicklung der Bevölkerungszahl auf der einen, der Nahrungs- 
mittelproduktion auf der anderen Seite auch nur ein wenig 
kennt, der sieht, daß uns in den nächsten beiden Jahrzehnten 
furchtbare Hungerkatastrophen bevorstehen. Diese Kata- 
strophen werden mit hoher Wahrscheinlichkeit Revolutionen, 
subversive Racheakte, Revolten und schrecklichen Terror nach 
sich ziehen, auf beiden Seiten: bei den hungernden Bevölke- 
rungsmassen und bei den besitzenden Industrienationen, die 
wahrscheinlich bis in ihr innerstes Gefüge hinein gefährdet 
werden. Was in Vietnam geschieht, ist vielleicht nur ein 
schwaches Präludium des Kommenden. Indem wir uns nur an 
das Bestehende klammern, indem wir den Traditionalismus 
pflegen, indem wir nicht die aufbrechenden Tendenzen sehen 
wollen, verlieren wir von Jahr zu Jahr mehr die Möglichkeit, 
eine einigermaßen friedliche Weltentwicklung im Wettlauf mit 
dem Hunger zu sichern. Dieser ständige Verlust von Mög- 
lichkeiten der Abhilfe verweist uns viel drängender auf Zu- 
kunft als jede futurologische Geschichtsperspektive. Für eine 
christliche Ethik wird daher die Einbeziehung der Zukunft 
in die Probleme der Gegenwart durch die reale Verantwor- 
tung für das Überleben aller Teile der Menschheit unabding- 
bar. Nicht die Entwertung dessen, was ist, sondern die Sorge 
um die Erhaltung des Besten in ihm eröffnet die sachgemäße 
Perspektive auf Zukunft. 

Das Festmachen der Verantwortung in der Gegenwart, wie 
es eben skizziert wurde, scheint mir der Art zu entsprechen, 
wie der christliche Glaube den Menschen in seine Endlichkeit 
zurückverweist und das Unendliche seiner Verfügung ent- 
zieht. Wenn nämlich das biblisch-eschatologische Verständnis 
des endzeitlichen Reiches die Vorstellung einer dem Menschen 
zugleich unverfügbaren wie auch wesentlichen Wirklichkeit 
aufrichtet, so setzt es damit dem Menschengeschlecht spürbare 
Grenzen. Es ist ihm verwehrt, aus eigener Potenz die Herr- 
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schaft Gottes zu verwirklichen und damit »selbst Gott im 
Werden« zu sein#5; es ist ihm verwehrt, sich als ein Transzen- 
dierendes in dem Sinne zu verstehen, in dem bei Shaull 
Transzendieren in die offene Zukunft hinein als das eigent- 
lich Christliche gilt, das durch eine »Theologie der Revolu- 
tion« allen Revolutionären als die ihnen fehlende Kraft zu 
vermitteln wäre. Nicht im Transzendieren, nicht in seiner 
Selbstverwirklichung in die Zukunft hinein findet der Glau- 
bende seine Identität.46 Vielmehr verweist die Botschaft von 
der geschehenen Versöhnung ihn darauf, daß seine Identität 
ihm schon in Christus gegeben ist, daß er im Glauben schon 
neue Kreatur ist. Sich selbst hat der Christ also nicht erst im 
revolutionären Handeln zu finden; wohl aber soll er die 
Freiheit, die ihm geschenkt ist, umsetzen in Liebe für den Mit- 
menschen, das heißt: in reale Verantwortung. Diese Verant- 
wortung kann unter bestimmten gesellschaftlichen Bedingun- 
gen auch zu revolutionären Aktionen verpflichten — aber erst 
dann, wenn der faktische Spielraum der überkommenen 
Strukturen und Institutionen bis aufs äußerste genutzt und 
deren Impotenz eindeutig erwiesen ist. Revolutionäres, mit 
Gewalt verbundenes Handeln ist eine ultima ratio; denn in- 
dem dieses Handeln dazu tendiert, alles zu zerbrechen, was 
es noch an lebensermöglichendem Recht und Gesetz gibt, geht 
es das Risiko ein, das zu zerstören, was es für seine Zukunft 
frei machen möchte. Starres, bloß auf Erhaltung des Gegebe- 
nen ausgerichtetes Handeln allerdings ist das primäre Un- 
recht; denn es provoziert jene revolutionären Aktionen, die 
es selbst als lebensbedrohend ansieht. 


45 So R. Garaudy, a.a.O., Seite 86. 
46 Vgl. oben zu Shaulls Verständnis des Transzendierens $. 23-25. 


Trutz Rendtorff 
Der Aufbau einer revolutionären Theologie. 
Eine Strukturanalyse 


Der Streit um das Wort Revolution ist in der ökumenischen 
theologischen Diskussion bisher unentschieden. Die Anzie- 
hungskraft, die von Begriff und Vorstellung der Revolution 
ausgeht und sich gegenwärtig rapide verstärkt, verdankt sich 
jedenfalls nicht einer durchgebildeten Theorie der Revolution. 
Das mag diejenigen erbittern, die schon lange eine präzise 
Theorie der Revolution haben und nun einer terminologischen 
Inflation begegnen, die gerade durch begriffliche Unschärfe 
ermöglicht wird. Erzürnen mag es auch die Gegner solcher 
Bewegungen, weil sich als Revolution schwer bekämpfen läßt, 
was noch jeden Wandel, der sich vollzieht, mit einschließt. 
Aber das ist die gegenwärtige Problemlage. Der Begriff der 
Revolution scheint den der verantwortlichen Gesellschaft ab- 
zulösen; in einem sehr allgemeinen Sinne deckt er vieles, vom 
fundamental change über politische Revolution als rasche 
Veränderung von Herrschaftssystemen und ihren sozio-öko- 
nomischen Implikationen bis hin zum gewaltsamen revolutio- 
nären Akt des Umsturzes und seiner Vorbereitung. Darüber 
hinaus verbindet er sich mit Motiven einer Geschichtstheo- 
logie, die sich aus den verschiedensten Quellen speist. Als 
Kategorie theologischer und sozialethischer Verständigung 
verleiht er einer Bewußtseinsänderung Ausdruck, die gar 
nicht im Sinne spezieller Theoriebildung spruchreif werden 
kann, sondern — als ökumenische gedacht und vollzogen — 
einen Auslegungsspielraum braucht, in dem neue Sprach- und 
Begriffsbildungen offenlassen, was alles mit ihnen verbunden 
werden kann. Auch die theologische Diskussion in der Oku- 
mene wird so von einer Bewegung christlichen Denkens ge- 
steuert, die sich ihre eigenen Wege sucht, sich mit wissens 
schaftlichen oder anderen dezidiert auftretenden Theorien 
wohl kreuzt, aber doch nicht auf die direkte Auseinander- 
setzung mit ihnen angelegt ist. Dieses Denken sieht sich im 
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Dienste einer höheren Praxis, deren Formel jetzt vielfach 
»God’s action in history« lautet, eine Praxis jedenfalls, die 
ein lockeres Verhältnis zu in sich stringenter Theoriebildung 
erlaubt. So hat es etwa in Genf 1966, von woher das Allge- 
meinwerden der Theologie der Revolution datiert, keine 
direkte Auseinandersetzung mit Revolutionstheorien des 
Marxismus oder Leninismus gegeben; sie wurden erwähnt, 
zitiert, aber nicht eigentlich diskutiert. Darum: wenn dort 
von Revolution gesprochen wurde, und das war ja in un- 
überhörbarer Weise der Fall, dann ist die Funktion solchen 
Redens primär nur im Zusammenhang einer innerchristlichen 
Diskussion verständlich zu machen. Das gilt allerdings nicht 
im Sinne einer internen Diskussion, wie sie kirchlichen Gre- 
mien immer wieder und selten ohne Recht zum Vorwurf ge- 
macht wird. Denn die erste Funktion der Revolutionstermi- 
nologie im gegenwärtigen Augenblick ist ja gerade diese, 
einen bisher bestehenden ökumenischen Konsensus in Sachen 
Sozialethik aufzubrechen und zu provozieren. Sie ist das 
sprachliche Mittel, um das Tor für die Einbeziehung neuer 
Aspekte und Materialien in die christliche Orientierung zu 
öffnen. 

Wenn es so kein einzelnes, dezidiert durchgebildetes Bewußt- 
sein ist, das für die »Theologie der Revolution« verantwort- 
lich zeichnet, wenn deren Werbewirkung gerade mit dem 
Fehlen einer solch konzisen Position zusammenhängt, dann er- 
hebt sıch für den, der einer solchen Bewegung ferner steht, 
aber im Widerstreit von Skepsis und Interesse doch dem letz- 
teren den Vorzug geben möchte, die Frage, woran er sich 
denn orientieren soll. Der Klärung dieser Frage mag eine 
Analyse dienen, die den Aufbau einer revolutionären Theo- 
logie untersucht, ihre strukturelle Genese verfolgt und so Ein- 
sicht zu vermitteln unternimmt, die noch nicht den Zwang 
zur Stellungnahme enthält. Es kann dies am ehesten am 
Modell geschehen. Die Wahl kann hier nicht schwerfallen. 
Denn die einzige, in einem gewissen Sinne als präzise anzu- 
sprechende Argumentation findet sich in der Ökumene in den 
Beiträgen der Südamerikaner, die gerade dadurch als eine 
geschlossene Gruppe auffielen, daß sie (und wie sie) die Revo- 
lution theologisch, politisch und soziologisch thematisierten 
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und dieses Thema anderen aufzunötigen verstanden. Es ist 
naheliegend, diesem Beitrag gesonderte Aufmerksamkeit zu- 
zuwenden, ihn aus einer Gesamtdiskussion etwas herauszu- 
lösen, für die er dann um so eher exemplarische Bedeutung 
haben mag, als hier jene Mischung von enthusiasmierter 
Praxis und Theorie-Elementen ganz plastisch hervortritt, 
die das Gesicht der »Theologie der Revolution« prägt. Die 
Konturen dieser Argumentation nachzuzeichnen, bedeutet 
dann aber den Versuch, einem Prozeß der Bewußtseinsbil- 
dung nachzuspüren, der aufklärungsspröde ist und sich 
zugleich des Instrumentariums kritischer Aufklärung über- 
reichlich bedient. Dann schält sich aus dem Pathos von Pro- 
gressivität und Modernität, das ökumenisches Denken zur 
Zeit charakterisiert, genauer heraus, was daran diskussions- 
würdig und diskussionsfähig ist und was jenem prophetischen 
Anspruch überlassen bleiben muß, der sich nur in unmittel- 
barer Aktion auszudrücken bereit ist. Theologie der Revo- 
lution, wie sie entsteht, wie sie gemacht wird und welche 
Konsequenzen sie hat, wenn sie beim Wort genommen wird, 
dieses Thema ist auch dann noch sinnvoll, wenn es dem 
Handlungsdruck der geschichtstheologischen Atmosphäre ent- 
zogen wird. 

Allerdings, die Frage wird sich sofort einstellen: Darf man 
sich der kritischen Analyse eines Modells von Theologie der 
Revolution widmen oder ist das nicht schon ein reaktionärer 
Akt? Man kennt jene Ungleichgewichtigkeit revolutionärer 
Kritik, die gerne verdächtigt, wo auf sie bezogen wird, was 
sie dem Bestehenden angedeihen läßt. Doch gehört solches 
Verfahren unabdingbar zum Kontext einer Situation, von 
der es heißt, sie verlange nach Revolution. Nur so kann deut- 
lich werden, was Theologie der Revolution in einem vernünf- 
tigen Sinne ist, indem sie aus dem Medium der Akklamation 
oder des empörten Protestes herausgenommen wird und mit 
einer Teilnahme analysiert wird, die nicht direkt zu den 
Zielen der Revolution theologisch engagiert Stellung nimmt, 
sondern sich mit den Argumenten derer befaßt, die den Weg 
zu ihnen als den der Revolution anbieten. Denn in der gegen- 
wärtigen Epoche des Christentums ist der Streit derer, die 
den Weg der Geschichte als Zeitgenossen teilen, weniger denn 
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gehört darum zu den Voraussetzungen im Aufbau revolu- 
tionärer Theologie. | 
Solcher Ansicht dient denn auch die Analyse Südamerikas 
etwa von Mauricio Lopez.! Sie spricht aus, was den Massen 
bewußt wird: »Was die gegenwärtige Situation von früheren 
unterscheidet, ist die Tatsache, daß die Menschen sich ihres 
Zustandes bewußt werden. Sie wissen jetzt, daß sie eine un- 
widerstehliche politische Macht sind; von Politikern und: In- 
tellektuellen zum Handeln angetrieben, sind sie bereit, alle 
Mittel einzusetzen, um ein volleres und würdigeres Leben zu 
erlangen. Das revolutionäre Ferment, das diesen Kontinent 
ergriffen hat, ist nichts anderes als die Reflektion der Unge- 
duld der Massen, die alte soziale Ordnung zu beenden, wie 
sie seit der Periode der Kolonialisierung besteht, und an der 
Entwicklung einer brüderlichen und gerechten menschlichen 
Gesellschaft teilzunehmen.« 

Dieser gegenwärtige Stand der revolutionären Ungeduld be- 
stimmt deshalb auch das Bild der Geschichte und gegenwärti- 
gen Struktur Lateinamerikas. Er ist das Prinzip einer poli- 
tischen Hermeneutik, der zufolge man nur etwas sieht, wo 
man auch etwas will. Die Analyse zeigt einen Endzustand, 
auf den alles zuläuft und der die Praxis radikaler Verände- 
rung fordert. 

2. Es ist der Niedergang der kolonialen Welt, der an den Tag 
bringt, welches Erbe für das gegenwärtige Elend verantwort- 
lich zeichnet und zugleich für die Unfähigkeit, ihm mit Erfolg 
entgegenzutreten. Es ist das Erbe des spanischen Europas, das 
sich als fremder Zwang über den Kontinent gelegt hat und 
seine Freiheit zu sich selbst bis dahin verhindert hat. Die Con- 
quistadores brachten die Kultur und die Institutionen eines 
»Spaniens, das sich weigert, in die moderne Welt einzutre- 
ten«.2 Der scheinbare Fortschritt, den die westliche Kultur in 
ı Mauricio Lopez (Argentinien), The Political Dynamics of Latin Ameri- 
can Society, in: Responsible Government in a Revolutionary Age, New 
York — London 1966, $. 148-169. Vgl. dazu die Analyse von Orlando 
Fals Borda (Kolumbien), Urban Revolution in Latin America, in: Man 
in Community, New York — London 1966, S. 103-113, sowie die Analysen 
in America Hoy. Acciön de Dios y responsabilidad del hombre, Monte- 


video 1966. Weitere Hinweise unter Materialien. 
2 Lopez a.a.O. $. 149. 


45 


je einer um die Ziele, dafür aber um so mehr um die Art des 
Weges, der zu ihnen führt. Das muß vorab festgestellt wer- 
den und gilt über die hier behandelte Thematik hinaus in 
einer Problemlage, wo schon das Fehlen revolutionärer Ge- 
sinnung den Vorwurf nach sich ziehen kann, man wolle keine 
guten Ziele. Es ist die List von Geschichtstheologien wie Ge- 
schichtsphilosophien, daß sie in ein zeitliches Gefälle einord- 
nen wollen, was doch tatsächlich ein gegenwärtiges Neben- 
einander von Tendenzen ist. Doch wird das deutlicher, wenn 
wir jetzt den Weg verfolgen, auf dem sich eine Theologie der 
Revolution aufbaut. 


I. Südamerika. Eine parteiliche Analyse, und warum sie par- 
teilich sein muß 


ı. Das Zusammenspiel von Situationsanalyse und theolo- 
gischer Deutung ist ein zwar umstrittenes, aber aufschluß- 
reiches Kapitel aller Geschichtstheologie. Es scheint um so 
eher zu gelingen, je stärker die Analyse auf soziale Bewe- 
gungen stößt, die im politischen Untergrund bereits gewisse 
Veränderungen indizieren, die dann in der Sprache einer re- 
volutionären Theologie zum Ausdruck gebracht werden. 
Dieses Zusammenspiel ist jedenfalls an konkrete Bedingungen 
gebunden, die zu kennen gerade im gegenwärtigen Falle wich- 
tig ist, wo die Theologie der Revolution sich an die Spitze 
christlicher Bewegungen in Entwicklungsländern setzt, also 
in der Ökumene mit einer geographischen Typik verbunden 
ist, nach der sich auch: ihr allgemeiner Anspruch bemessen 
muß. Nicht schon die Tatsache eines sozialen Elends, kultu- 
reller Rückständigkeit und ökonomischer Ungerechtigkeit, 
sondern diese Tatsachen zusammen mit dem Bewußtsein von 
ihnen bestimmen die Analyse der südamerikanischen Sıtu- 
ation, sofern sie zur materiellen Rechtfertigung der Revolu- 
tion dient. Die Analyse tritt damit ausdrücklich in den Dienst 
der Bewußtwerdung von Bedingungen, die anders nicht ge- 
ändert werden können; sie ist parteilich und muß es sein, 
weil das Elend ohne seine auf Änderung drängende Artikula- 
tion bleibt, was es ist. Kritische sozialwissenschaftliche Analyse 
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der Gestalt der spanischen einst nach Lateinamerika brachte, 
erweist sich als eine Bedingung, die den Fortschritt langfristig 
hintangehalten hat. Es ist weiter das Erbe eines sozio-ökono- 
mischen Systems, das einseitig am Westen orientiert ist, das 
seine geistige und soziale Prägung von dorther empfangen 
hat und dies dadurch bestätigte, daß es den Kontinent auf 
der elementaren Stufe eines Zulieferers von Grundstoffen für 
den Westen festhielt. So wurde jene Abhängigkeit begründet, 
die das Interesse an einem eigenen lebensfähigen System un- 
terdrückte und einen Zustand installierte, der zur Unbeweg- 
lichkeit führte. Es ist dieses Erbe, was die rassische und kultu- 
relle Zerrissenheit des Kontinents nur an der Oberfläche, 
nämlich in einer kleinen Oberschicht, überbrückte, im übrigen 
aber so bestehen ließ, daß sich keine eigene aktive Mittelklasse 
bilden konnte. Diese Zerrissenheit zeigt sich dauerhaft in dem 
Gegensatz zwischen einer kleinen Oberschicht, die allein am 
Westen orientiert ist, und unkoordinierten Massen, die hand- 
lungsunfähig blieben, ein Gegensatz, der den Aufbau jener 
mittleren Schichten unterdrückte, die eine -Demokratie im 
“westlich-liberalen Sinne hätten aufbauen und tragen können. 
Und eben in diesem Gegensatz mußten sich dann die poten- 
tiell revolutionären Kräfte bilden, wo von unten her die 
größte Bevölkerungsexplosion der Geschichte gegenwärtig die 
Massen mit einem Gewicht ausstattet, das die Gewaltbalance 
vergangener Jahrhunderte ins Wanken bringt. 

Die Wirkungen dieses Erbes sind es, die heute einen Natio- 
nalismus nötig machen, der, unter den gegebenen Verhältnis- 
sen, doch nicht möglich ist. Der Nationalismus ist die Formel 
für jene Selbständigkeit vom kolonialen Erbe, die die Ge- 
staltung des Kontinents von fremden Interessen befreit und 
dem Gesetz der eigenen Interessen, die den breiten Massen 
entsprechen, unterstellt. Obwohl nötig, ist solcher Nationa- 
lismus bisher nur wirksam geworden in der politischen Kraft 
revolutionärer Demokratie etwa eines Perön oder Vargas, die 
aber, wenngleich von den Massen getragen, die notwendigen 
sozialen Veränderungen und die Integration der Massen nicht 
zu leisten vermochten. Aus solcher Analyse aber speist sich das 
wichtige Argument, daß Demokratie und liberaler Fort- 
schritt aus dem Vorhandenen heraus nicht möglich sind, daß 
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eine explosive revolutionäre Situation habe entstehen müssen. 
»Unter solchen Umständen war Demokratie mehr ein Name 
als eine Realität — ein formaler Apparat, der den privilegier- 
ten Klassen nützt und ohne jeden sozialen Inhalt ist.« Und 
»solange die krasse soziale Dichotomie bestehen bleibt, 
wird Demokratie mehr ein Slogan sein als eine vitale Wirk- 
lichkeit«.3 Es ist dieser Endzustand, nachdem alle Möglich- 
keiten, auch die demokratischen und liberalen, durchgespielt 
sind, der eine grundlegende Änderung fordern läßt, für die 
Revolution den Namen gibt. Die anhaltende Beunruhigung 
aber wird auf ein anderes Niveau gehoben, wenn sie nicht 
mehr auf die Auseinandersetzung mit den bestehenden Mög- 
lichkeiten bezogen wird, sondern das Ende solcher Versuche 
durch die Proklamation eines neuen Anfangs ausspricht. 

3. Hier greift ein die Lehre vom großen »Erwachen des sozi- 
alen Gewissens«. Dieses verbindet sich mit zwei Daten, dem 
Jahre 1920, wo die Wirkungen der russischen Oktoberrevo- 
lution und des europäischen Sozialismus spürbar werden, und 
dem Jahre 1959, der Kubanischen Revolution. Neben die 
Analyse der materiellen, sozialen und politischen Struktur 
Lateinamerikas, wie sie durch das koloniale Erbe bestimmt 
ist, muß darum eine solche der sozialen Erweckungsbewe- 
gung treten, die das aktuelle Material für die Theologie der 
Revolution liefert. Denn die Situation des großen Erwachens 
ist ambivalent, und diese Ambivalenz muß die Analyse auf- 
decken, um für die Eindeutigkeit des revolutionären Pro- 
zesses eintreten zu können gegen jene Fortschritte, die ihn 
hemmen. 

Da ist zunächst der zunehmende Wohlstand in bestimmten 
sozialen Schichten. Dieser Fortschritt im Innern ist auf der 
einen Seite der Grund für eine »Revolution der steigenden 
Erwartungen«, jene Akzeleration also, wo möglich gewordene 
Fortschritte den Druck auf die weitere soziale Entwicklung 
verstärken und revolutionär wirken können. Doch der Wohl- 
stand einiger Schichten kann andererseits auch zu einer Pola- 
risation des gesellschaftlichen Fortschritts führen, weil diejeni- 
gen, die an ihm schon teilhaben, sich gegen die anderen stellen, 
die ihn noch zu erkämpfen haben. Nur im steten Bündnis mit 


3 Lopez a.a.0.,$. ı53 f. . 
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den noch Entrechteten und sozial und ökonomisch Schwachen 
kann der Fortschritt in Gang gehalten werden. Deshalb muß 
die Analyse auf die Gefahr jener schrittweisen Verbesserung 
aufmerksam machen, die als teilweise Erfüllung den großen 
Sprung in die neue Gesellschaft aufhält. 

Da ist ferner die zunehmende Einsicht in die weltpolitische 
Notwendigkeit, den Fortschritt des südamerikanischen Kon- 
tinents zu fördern. Die Allianz für den Fortschritt< etwa, 
von Kennedy inauguriert, und andere Unternehmungen bis 
hin zur christlich-demokratischen Bewegung in Chile sind Er- 
folge auf dem Wege der Erneuerung des Kontinents. Doch 
auch sie sind ambivalent: Denn gerade die Bewegungen für 
den Fortschritt heben mit ihren Erfolgen den wahren Fort- 
schritt wieder auf, weil ihre kurzfristigen Erfolge keine tief- 
greifenden Strukturveränderungen bewirken, sondern nur 
eine »relative Umformung im Rahmen traditioneller Mu- 
ster«.+ Dabei wird die Notwendigkeit eines tiefgreifenden 
Wandels verschleiert und der Prozeß verlängert. »Die wirk- 
liche Ursache der Rückständigkeit der lateinamerikanischen 
Gesellschaft ist nicht ihr Widerstand gegen den Wandel, nicht 
ihre Undurchdringlichkeit, sondern ihre relative Durchlässig- 
keit, die begrenzte Elastizität ihrer Institutionen.«5 Es fällt 
das Wort vom Beruhigungsmittel, das seit Marx’ Wort vom 
Opium, das die Religion sei, zum klassischen Vokabular kri- 
tischer Analyse gehört. 

Und so führt denn auch die Analyse gerade der Moderne zu 
dem Schluß: Die Möglichkeit einer wirklich durchgreifenden 
Reform ist gebunden an die bewußte Überzeugung von ihrer 
Notwendigkeit. Der Kampf für den Fortschritt ist ein ideo- 
logischer Kampf. Rückständigkeit, so zeigt sich, ist nicht ein 
rein sozio-ökonomischer Sachverhalt; sie ist letztlich ideo- 
logisch bedingt, »weil wir keine Doktrin ausgebildet haben, 
welche die gewaltigen Fortschrittskräfte unseres Kontinents 
befreite und in die rechten Bahnen lenkte«.® 


4 So die Analyse von Hiber Conteris (Chile) in seinem Vortrag auf der 
Genfer Konferenz: Das Angebot der Ideologien und die politische Dyna- 
mik. Konferenzmaterial CA Nr. 17, 9. 5. 

5 Conteris a.a.O. 

6 So der argentinische Historiker Rodolfo Puiggros, zit. nach Conteris. 
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Die Analyse, die sich auf Südamerika im ganzen richtet und 
die das, was an teilweisem Fortschritt erreicht sein mag, an 
dem ausgebliebenen Fortschritt im ganzen mißt, beruft sich 
auf noch «unartikulierte Bewegungen, die für den ganzen 
Kontinent angenommen werden. Sie zeigt eine Lage, die 
nunmehr einer einheitlichen Ideologie bedarf. Die Parteilich- 
keit der Analyse kann sich so zwar auf die sozialen und öko- 
nomischen wie politischen Daten berufen; aber sie hat doch 
zugleich ihre eigene Spontaneität, wo sie sich mit dem Ruf 
nach der Ideologie an die Spitze der Bewegung setzt, die so 
erst zu ihrem eigenen Bewußtsein kommt, einem Bewußtsein, 
das dann nicht mehr im Bestehenden festgemacht sein kann, 
sondern in der revolutionären Theorie. In diesem Zusammen- 
spiel von Analyse und vorwärtsdrängender revolutionärer 
Gesinnung bildet sich eine Position, die zu den Voraussetzun- 
gen der Theologie der Revolution gehört. 

4. Doch muß dazu nun noch die Analyse der »Situation der 
Kirchen« treten.7 Sie erscheint in eben der gleichen Perspek- 
tive, in der die gesellschaftliche Lage des Kontinents gesehen 
wird. Die geforderte Erneuerung der Kirche gibt das Licht, 
das auf ihren geschichtlichen Bestand fällt. »Eine neue Stufe 
in der menschlichen Geschichte tut sich auf, und Christen, 
die zusammen mit anderen in die Weltrevolution verwickelt 
sind, sind von Gott aufgerufen, auf die Zeichen der Zeit zu 
merken. Was in Lateinamerika geschieht, ist Teil einer Revo- 
lution von weltweiten Dimensionen.« Und dies bedeutet auch, 
daß die Menschheit sich anschickt, ihre »Bindungen an meta- 
physische oder religiöse Vormundschaft zu lösen«, und Jesus 
Christus in »Gesellschaft und Geschichte« zu entdecken.® 

Das Erbe der Kirche ist durch die Epoche der Kolonialisie- 
rung bestimmt und analog der schon gegebenen Analyse ge- 
prägt durch das Bündnis mit den herrschenden Kräften. Das 
braucht hier nicht weiter ausgeführt zu werden. Es gibt aber 
darüber hinaus ein Bündnis der Kirche mit den meisten tradi- 


7 Dabei halte ih mich an die Analyse von Gonzalo Castillo Cardenas 
(Kolumbien): Die Herausforderung der lateinamerikanischen Revolution, 
in: Die Kirche als Faktor der kommenden Weltgemeinschafl, Stuttgart 
1966, $. 180-194. j 

8 Lopez a.a.O., S. 166. 
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tionellen Kräften der Gesellschaft, das aus einem schon zu- 
rückliegenden Konflikt resultiert: aus der politischen Säku- 
larisierung und dem Antiklerikalismus des 19. Jahrhunderts. 
Aus. jener Erfahrung der Säkularisierung haben sich retar- 
dierende christliche Einstellungen entwickelt, die angesichts 
der Bewegung der modernen Gesellschaft mehr von Schutz- 
bedürftigkeit als von produktiver Teilnahme bestimmt sind. 
Trifft das nun vor allem für die mehrheitliche katholische 
Kirche zu, so bedeutete das Auftreten des Protestantismus im 
Lateinamerika des 19. Jahrhunderts eine Unterstützung von 
Fortschrittselementen wie Gewissensfreiheit, Trennung von 
Kirche und Staat, öffentliche Erziehungseinrichtungen etc. 
»Damit vertrat der Protestantismus für weite Teile der Ge- 
sellschaft, die bereits von den liberalen Ideen erfaßt waren, 
eine gültige christliche Alternative zur traditionellen gesell- 
schaftlich-religiösen Integration.«? Doch dieser Beitrag des 
Protestantismus war doch mehr indirekter Art, weil an indi- 
vidualistischer Frömmigkeit und Lebenshaltung orientiert. 
Was dem kirchlichen Erbe völlig fehlt, und was darum Anlaß 
gibt, von einer neuen Lage zu sprechen, das ist die Einsicht in 
die sozialen und politischen Implikationen des Glaubens und 
die notwendigen Konsequenzen, .die daraus zu ziehen sind. 
Die Situation der Kirche ist widersprüchlich. Das gilt zunächst 
im historischen Sinne, sofern sie Partner sowohl traditioneller 
politischer Institutionen wie liberal-individualistischer Kräfte 
sein kann; das gilt nun aber. auch gerade hinsichtlich der In- 
halte des christlichen Glaubens und ihrer theologischen Wahr- 
nehmung: der ewige und individuelle Wert ihrer Wahrheit ist 
nicht im Einklang mit seinem historischen und sozialen Auf- 
trag. Eben weil die christliche und kirchliche Lage nicht ein- 
deutig ist, gibt ihre gegenwärtige Situation den Rechtferti- 
gungsgrund ab, eine Veränderung zu fordern, die die Kirchen 
selbst und im Kern betrifft. Denn Eindeutigkeit muß sich mit 
dem Fortschritt verbünden, eine Eindeutigkeit, die erst unter 
veränderten Voraussetzungen der kirchlichen und politischen 
Existenz erreicht werden kann. 

Es ist die Herausforderung des Marxismus, die solcher Ein- 
deutigkeitsforderung aktuellen Nachdruck verleiht. »Ideolo- 


9 Cardenas a.a.O., S. 182 f. 
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gisch gesehen stellt sich dem aufgewühlten Denken der jungen 
Intellektuellengeneration der Marxismus selbst als die einzige 
Ideologie dar, die in umfassender Art und Weise die augen- 
blickliche Situation erklärt und zugleich angemessene Kräfte 
und Instrumente zu ihrer Veränderung anbietet.«!° Diese 
Bemerkung ist wesentlich. Die Theologie der Revolution ent- 
steht im Verhältnis zum revolutionären Kommunismus La- 
teinamerikas, in Beziehung auf seine Herausforderung und 
in Übereinstimmung mit seinen Zielen. Doch es ist dies die 
tatsächliche Begegnung mit dem Kommunismus in der eigenen 
Gesellschaft, die Begegnung mit einem Kommunismus, den 
diese Gesellschaft mit ihren ungelösten Konflikten und fort- 
schrittsfeindlichen Kräften hervorgebracht hat. Die Heraus- 
forderung braucht deswegen nicht primär auf dem Felde der 
Lehre, der Theorie aufgenommen zu werden, sondern eher 
auf dem der sozialen Praxis. Darum ist es der Einsatz für 
sozialrevolutionäre Ziele, der die veränderte Lehre in T'heo- 
logie und Kirche nötig macht. Im südamerikanischen Prote- 
stantismus ist es vor allem die Junta Latinoamericana de 
Iglesia y Sociedad (ISAL), in der Analyse und Aktion in 
jener Weise inkorporiert sind, die programmatisch eine Theo- 
logie der Revolution vertritt.!! 


II. Revolutionäre Theologie. Wie sie gemacht wird, und wie 
sie sich aufbaut 


Aus der in Umrissen dargestellten Situationsanalyse mag sich 
eine revolutionäre christliche Orientierung nahelegen; sie 
kann daraus aber nicht zwingend gefolgert werden. Die Not- 
wendigkeit einer Theologie der Revolution kann sich nur 
theologisch, d. h. in Auseinandersetzung mit anderslautender 
Theologie, bilden. Schon gegenüber der Situation sind minde- 
stens zwei andere Denkhaltungen und Einstellungen möglich 
und werden auch praktiziert. Erstens können die in solcher 
Situation andrängenden Momente abgewiesen werden, weil 


ı0o Cardenas a.a.O., S. 184. 
ıı Zu diesem Zusammienschluß progressiver protestantischer Gruppen siehe 
Materialien. 
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sie als Zeichen einer christlich nicht wünschenswerten Verän- 
derung erscheinen. Eine solche Haltung kann als Grund an- 
geben, hier zeige sich ein Veränderungswille und seien Ver- 
änderungskräfte am Werk, die sich gegen das Christentum 
und gegen die christliche Kirche richten. Anzutreffen ist sie 
beispielsweise in jenem Antikommunismus, der eine besonders 
eklatante Form anti-neuzeitlicher christlicher Einstellung ist.!2 
Vorbereitet ist darin eine Grundthese revolutionärer 'Theo- 
logie, die in der Forderung nach einer tiefgreifenden Verände- 
rung oder gar Auflösung gewordener Kirchentümer Ausdruck 
findet. Zweitens kann die Notwendigkeit von Veränderung 
der Gesellschaft bejaht werden, aber nur in einem pragmati- 
schen, ethischen oder technologischen Sinne, jedenfalls gerade 
nicht so, daß damit eine genuin theologische oder religiöse 
Bewegung indiziert wäre. Das Pathos christlicher Verantwor- 
tung in weltlichen Dingen kann sich gegenüber einer theolo- 
gischen, gar revolutionstheologischen Überhöhung spröde 
erweisen. Vorbereitet ist darin die These der Revolutions- 
theologie, dem Umbruch der Zeiten könne nur im Rückgang 
auf die ursprünglichen biblischen, vor allem prophetischen 
und eschatologischen Quellen des Glaubens, nicht aber im 
Sinne einer kontinuierlichen ethischen Praxis Genüge getan 
werden. 

Ich weise auf diese Alternativen hin, nicht nur, weil sie ge- 
geben sind, sondern auch und vor allem, um das weitere Vor- 
gehen der Analyse damit zu begründen, den Aufbau einer 
revolutionären Theologie oder Theologie der Revolution im 
Prozeß innerchristlicher Auseinandersetzung zu charakteri- 
sieren. Nur so lassen sich ihre eigentümlichen Profile angeben. 
Sicher kann das nicht in einem exklusiv theologie-immanenten 
Sinne gemeint sein. Jede der möglichen Haltungen kommt als 
theologische und christliche auch immer dadurch zustande, 


ı2 Ihm treten katholische Bischöfe Lateinamerikas mit der Erklärung 
entgegen: »Unsere Bemühungen um eine Umwandlung sollten energisch 
und im Blick auf eine wirkliche und wahre wirtschaftliche, soziale, kul- 
turelle, politische und geistliche Unterstützung und Förderung der Ar- 
beiterklasse unternommen werden und sollten sich nicht von dem Gedanken 
eines negativen Antikommunismus leiten lassen... .«; zit. bei Cardenas, 
a.a.O., S. 186. Dort auch $S. 185 der Hinweis auf die einschlägigen Doku- 
mente. Vgl. auch die Bischofserklärung in den Materialien. 
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daß und wie sie sich mit möglichen Wirklichkeitstendenzen 
und Orientierungen der Zeit verbündet. Aber die materiale 
Analyse solcher Bündnisse würde hier nicht weiterhelfen. Sie 
könnte nur den Grund legen für eine Typologie von Theo- 
logien nach dem, was sie mit anderen Einstellungen gemein- 
sam haben. So nützlich diese Einsicht ist, so fragen wir doch 
danach, wie sich solche Bündnisse in der Gestaltung einer 
Theologie und der ihr eigentümlichen Argumentationsreihen 
auswirken. Daran muß um so mehr gelegen sein, als gerade 
die Theologie der Revolution sich ständig einer Übereinstim- 
mung mit dem revolutionären Prozeß der Geschichte zu 
versichern sucht, was aber nur ablenken könnte von dem 
theologischen Begründungszusammenhang, der der Diskus- 
sion bedürftig ist. 

Aus dem gleichen Grunde werden hier auch nicht die mate- 
rialen Vorstellungen und Ziele revolutionärer Theologen 
behandelt, wie sie etwa in Parolen wie Humanisierung, 
soziale Gerechtigkeit, Freiheit auftreten. Sie sind identisch 
mit den Vorstellungen und Zielen revolutionärer Gruppen 
überhaupt oder gar Gemeingut der Zeit. Sie machen darum 
auch noch nicht die Struktur der Theologie der Revolution 
aus. Würde man sich ihnen primär zuwenden, hätte man es 
mit der Frage zu tun: Sollen und dürfen Christen sich an 
solchen Parolen beteiligen? Das ist jetzt nicht unsere Frage 
und wäre auch wenig erhellend. Diskutiert werden soll viel- 
mehr, wie sich theologisches Denken im Bündnis mit einer 
revolutionären Situationsanalyse aufbaut.'3 : 

1. Die Trennung von der Kirche, wie sie faktisch ist als Insti- 
tution, in ihrer Praxis und in ihrem Bewußtsein, ist der erste 
Faktor, der zu einer neuen Theologie veranlaßt. Der Aufbruch 
aus dem Bestehenden und Gewordenen impliziert die Tren- 
nung. Sie muß nicht vollzogen werden in jenem formalen 


ı3 Als Quellen verwenden wir neben den Materialien Emilio Castro (Uru- 
guay), Conversion and Social Transformation, in: Christian Social Ethics 
in a Changing World, New York - London 1966, $. 348-366; Julio 
R. Sabanes (Argentinien), Biblical Understanding of Community, in: 
Man in Community, New York - London 1966, S. 168-174; Richard 
Shaull, Die revolutionäre Herausforderung an Kirche und Theologie, in: 
Appell an die Kirchen der Welt, Stuttgart 1967, S. 9ı-ıoo, und weiteres 
gedrucktes und ungedrucktes Konferenzmaterial. 
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Sinne der Zugehörigkeit, sondern in einer formulierten Di- 
stanzierung von der Welt der Kirche, ihrer Theologie, den 
darin vertretenen Lehren und Orientierungen und den Le- 
bensgestalten, die sie als Institution angenommen haben. In 
dieser Differenz entsteht aber die Nötigung zu einer eigenen 
Theologie. Sie kann und will sich als Theologie darstellen, 
weil auf diesem Wege auch die Übereinstimmung mit der 
Kirche, ihren Quellen und ihrer Sendung sichtbar und formu- 
lierbar wird, gleichsam auf einer neuen Ebene des geschicht- 
lichen Bewußtseins, die den Unterschied zum Bisherigen 
ausmacht. Das ist die erste Grundfigur im Aufbau einer revo- 
lutionären Theologie. Daß sie dem Bisherigen den Abschied 
gibt, teilt sie mit dem revolutionären Bewußtsein überhaupt. 
Daß sie darin eine neue und bessere Übereinstimmung mit 
der Kirche, dem, was sie begründet, hervorbringt, kann nur 
als Theologie ausgesprochen werden, weil es keine de-facto- 
Übereinstimmung sein kann, sondern eine der prinzipiellen 
theologischen Gesichtspunkte. Aus ihnen stammt die Legiti- 
mation der Trennung, wenn man sich auf sie besser und 
effektiver berufen kann als die bestehende Kirche. Das Neue 
der revolutionären Theologie ist dann aber zugleich die 
Wiedergewinnung des Ursprünglichen. 

Diese Argumentation kann sich auf den verschiedensten 
Ebenen vollziehen. Die allgemeinste ist sicher die biblisch 
orientierte Geschichtstheologie. Es kann aber auch die der 
Geschichte der Kirche sein, wenn deren produktive Phasen 
erinnert werden. Im Blick auf Lateinamerika kann man sich 
darauf berufen‘4, daß die Kirchen schon einmal eine aktive 
Rolle bei der Erneuerung der Gesellschaft gespielt haben: bei 
der Transplantation der westlichen Zivilisation in die neue 
Welt. Ihre Mission wird dann anerkannt als ein Pionierwerk 
auch in der Erziehung, in der Sozialarbeit usw. Aber in der Pe- 
riode, die solchem Anfang folgte, haben die Kirchen gleichsam 
ihren Erneuerungselan verloren und aufgebraucht und sich 
selbst im Bestehenden etabliert. Diesen Elan des Anfangs 
wiederzugewinnen, bedeutet heute, sich von ihnen zu distan- 
zieren. Wer das tut, handelt gegen und außerhalb der Kirche, 
aber in ihrem eigenen Geist. Symbol solcher Haltung ist Pater 
ı4 So etwa Fals Borda a.a.O., S. 109. 
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Camilo Torres, in dessen Botschaft an die Christen's sich fol- 
gende.Argumentation findet: »Ich habe die Rechte und Pflich- 
ten eines Geistlichen zurückgelassen, aber ich habe nicht die 
Priesterschaft verlassen. Ich glaube, daß ich mich der Revolu- 
tion aus Liebe zu meinem Nächsten verschrieben habe. Ich 
werde keine Messe lesen, aber ich werde diese Liebe zu mei- 
nem Nächsten in zeitlichen, wirtschaftlichen und sozialen 
Bereichen verwirklichen. Wenn mein Nächster nichts wider 
mich hat, dann werde ich wieder die Heilige Messe lesen. So 
glaube ich dem Gebot zu gehorchen: Wenn du deine Gabe auf 
dem Altar opferst und wirst allda eingedenk, daß dein Bru- 
der etwas wider dich habe, so laß allda vor dem Altar deine 
Gabe und gehe zuvor hin und versöhne dich mit deinem 
Bruder, und alsdann komm und opfere deine Gabe.« 

Diese Trennung von der Kirche ist notwendig, um die Frei- 
heit des christlichen Handelns wiederzugewinnen. Dessen 
Hypothek besteht darin, daß es durch die Mitverantwortlich- 
keit für das bestehende Kirchentum in ein System eingebun- 
den ist, das am Ende seiner Wege angelangt ist. Das bloß 
innere Postulat freien christlichen Handelns bedarf der 
Emanzipation von Verhältnissen, in denen es sich nicht ent- 
falten kann. Diese Emanzipation orientiert sich an der Analo- 
gie zum revolutionären Kommunismus, der seine Kraft gerade 
daraus zieht, daß er außerhalb der bestehenden Gesellschaft 
steht. 

Eine respektable christliche Alternative muß sich ihrerseits 
freisetzen vom System. Weiter gehört dazu eine überkirch- 
liche Dimension; nur über die Kirche hinweg kann sich ein 
christliches Handeln bilden, das vorwärts weist. So nähern 
sich, ihrem Selbstverständnis nach, die lateinamerikanische 
Bewegung für Kirche und Gesellschaft (ISAL) und die revo- 
lutionäre Bewegung des Katholizismus einander an: ein 
neuer revolutionärer Okumenismus wird propagiert, der an 
die Stelle des kirchlichen Okumenismus intra muros tritt. Er 
ist geeint nicht durch seine Kirchlichkeit, sondern durch das, 


ı5 Aus einer Botschaft an die Christen des katholischen Priesters Camilo 


Torres, der im Guerillakrieg erschossen worden ist; zit. bei Cardenas. 
Siehe Materialien S. 144. 
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was man die Pro-existenz nennt!®, eine christliche Existenz 
für den Mitmenschen, die nicht kirchlich verrechnet werden 
kann. Damit ergeben sich neue Aspekte einer Teilung der 
Weltchristenheit auf dem Boden einer neuen christlichen Ein- 
heit. Statt der kirchlichen und konfessionellen werden neue 
Kriterien der Einheit eingeführt. Es sind dies die Kriterien 
des sozialen Engagements. Sie stehen quer zu den alten kon- 
fessionellen Kriterien und überspannen auch die Kontinente. 
Neben die feindliche Trennung von den USA, wie sie revolu- 
tionärer lateinamerikanischer Gesinnung eigen ist, tritt die 
neue christliche Solidarität mit den USA, mit den Gruppen 
in den Vereinigten Staaten, die zum Beispiel in der Bürger- 
rechtsbewegung selbst sozial und politisch engagiert sind. 

Die neue Einheit außerhalb des kirchlichen Systems aber be- 
darf ihrer eigenen Theologie. Weil sie sich nicht auf Bestehen- 
des berufen kann, allenfalls auf Bewegung, ist sie ganz anders 
der Theologie bedürftig als die Kirchen. Und solche Theologie 
kann nicht kirchlich, sie muß weltweit sein und entsprechend 
angelegt werden. Hier bereitet sich schon vor, daß die Revo- 
lutionstheologie nach objektiven, überindividuellen Kriterien 
von Theologie fragt, wie es sonst gerade das Kennzeichen von 
Orthodoxien war. 

Im Zuge solcher Trennung von der Kirche bilden sich christ- 
liche Minderheiten. Mit der Minderheitensituation aber ent- 
steht eine reale missionarische Ausgangsstellung. Der Zusam- 
menhang von Minderheitensituation und missionarischer 
Theologie ist eines der auffallendsten Merkmale in Sprache 
und Theorie der revolutionären Theologie. Der Distanzie- 
rung von der Kirche entspricht ein gesteigertes Sendungs- 
bewußtsein, weil die missionarische Minderheit den objek- 
tiven Gehalt dessen, was die großen Kirchen tun sollten, aber 
in ihrer Systemverflochtenheit gehindert sind zu tun, aktiv 
wahrnimmt. Deshalb kann allerdings dieses missionarische 
Sendungsbewußtsein auch die Sprache der Kirche sein. Mis- 
sion, traditionelles Theologumenon aller Kirchen, zeigt sich 
dabei als eine potentiell die Kirche zur Veränderung, zum 
Aufbruch drängende Kategorie und gewinnt einen neuen 
Klang, wo sie auf die Nötigungen bezogen wird, die einer 
16 Diese Formulierung auch bei Cardenas a.a.O., S. 151. 
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vorrevolutionären Lage innewohnen. Damit aber sieht sich 
die Kirche, entgegen dem Bilde, das die Minderheiten von ihr 
haben, selbst als eine solche Minderheit. Verschiedene Erklä- 
rungen katholischer Bischöfe Lateinamerikas weisen in diese 
Richtung. Die katholische Kirche begreift sich als eine »Kraft 
der Minderheit«'7, entgegen dem Phänomen, daß der Kon- 
tinent nominell katholisch ist. Sie distanziert sich von der 
formellen kirchlichen Lage. Ihre seelsorgerliche Aufgabe gilt 
nicht dem Bestande und der Wahrung des Christentums. Das 
Land wird zum Missionsfeld erklärt. Und diese Erklärung 
bedeutet, daß die Kirche jener Situation den Abschied gibt, 
in der sie mit der lateinamerikanischen Gesellschaft, ihren 
sozialen, politischen und wirtschaftlichen Strukturen, sich aufs 
engste vereinigt hatte. Der missionarische Anspruch der revo- 
lJutionären Theologie ist also nicht ohne Konkurrenz. Aber er 
geht doch auch über eine kirchliche Haltung, die die Kirche 
selbst als missionarische Minderheit ansieht, hinaus. 

Diese, die kirchliche Theologie, folgt einer Argumentation, 
die sich auf die Identität und Kontinuität kirchlichen Zeug- 
nisses im Wandel beruft.!® Sie ist deshalb nicht veranlaßt zu 
Änderungen oder Neuentwürfen von Theologie, sondern 
beschränkt sich auf Forderungen an ihre eigene seelsorgerliche 
und soziale Praxis. Jene, die revolutionäre Theologie, ent- 
steht allererst, wo der Zusammenhang von Minderheit und 
Mission zu seiner vollen Auswirkung kommt in der Trennung. 
von solch behaupteter Kontinuität. Dann erst setzt ein Prozeß 
ein, in dem sich solche Mission auf eine neue Theologie beruft, 
ja, berufen muß, weil diese neue Minderheit im traditionel- 
len Konzept von der Mission der Kirche gerade nicht vor- 
kommt. 


17 So versteht sich die katholische Kirche nach den bei Cardenas, Die 
Herausforderung... a.a.O., S. 185, zitierten Hirtenbriefen als eine »Kraft 
der Minderheit«, die der bisherigen engen Verflechtung der Kirche mit 
der lateinamerikanischen Gesellschaft den Abschied erteilen muß, um ihre 
missionarische Aufgabe wahrnehmen zu können. 

ı8 Das zeigt sich deutlich an dem in den Materialien enthaltenen Hirten- 
brief, wo sich die Bischöfe ausdrücklich auf die Kontinuität der Kirche 
berufen, die schon immer in jener Spannung zu Welt und Gesellschaft ge- 
lebt habe, die heute wohl praktisch wieder aktualisiert werden müsse, aber 
keine andere Theologie verlange als die der Tradition. 
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Cardenas interpretiert darum auch die Minderheitenstellung 
als eine solche, durch die die Christen in die Lage versetzt 
werden, die »ursprüngliche Spannung des eschatologischen 
Glaubens« für sich zurückzufordern.:9 Hier nämlich, im Bilde 
einer urchristlichen, apokalyptischen Eschatologie, findet sich 
jenes Vorbild, in dem Minderheitensituation und universales, 
durch keine schon bestehende Kirche gehemmtes Sendungs- 
bewußtsein angeschaut werden können. Und wenn etwas für 
die Theologie der Revolution charakteristisch ist, dann die 
Art und Weise, wie theologische und soziologische Bedingt- 
heit des Glaubens zusammengefaßt werden. Aus derselben 
Quelle, aus der die Kritik an den Kirchen stammt: der kriti- 
schen Analyse der gegenseitigen Durchdringung von sozialer 
Bedingtheit und theologischer Orientierung, wird auch die 
Position gespeist, die für andere Bedingungskonstellationen 
plädiert. Aufklärung, so scheint es, ist hier Kritik und pro- 
duktive Phantasie zugleich. 

Der erste Faktor, die Trennung von der bestehenden: Kirche, 
läßt sich also in dieser dreifachen Hinsicht entfalten: Wieder- 
gewinnung des ursprünglichen Potentials kirchlicher Sen- 
dung, Möglichkeit zu überkirchlicher Freiheit christlichen 
Handelns und Einklang von Minderheitensituation und 
missionarischem Sendungsbewußstsein. 

2. Die theologischen Folgen revolutionärer Emanzipation von 
der Kirche sind der zweite Faktor, dem wir uns nun zuwen- 
den müssen. Wie wird die Emanzipation in die Positionen 
theologischer Argumentation eingearbeitet? Diese Frage wird 
besonders akut in einem freikirchlichen Protestantismus wie 
dem: Lateinamerikas, der sich aus der baptistischen und me- 
thodistischen Bekehrungstheologie aufbaut. 

Die Kritik am protestantischen Individualismus setzt deshalb 
an der zentralen Position dieses Protestantismus an, bei der 
Bekehrung als demjenigen Akt, durch den: die Übereinstim- 
mung mit den Inhalten des christlichen Glaubens ins Werk 
gesetzt wird. Bekehrung, sofern sie sich ans Individuum wen- 
det, wird jetzt konfrontiert mit »sozialer Umwandlung«°°. 


ı9 So Cardenas, Materialien S.. 145 und a.a.O., S. 190 f. 
20 Hier folge ich vor allem dem Beitrag von Castro, Conversion and 
Social Transformation, a.a.O. | 
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Auf der Ebene sozialen Wandels soll sich qualifiziert das 
vollziehen, was bisher an den einzelnen adressiert war. Be- 
kehrung als individueller Charakterwandel geht, so sieht es 
die Kritik, Hand in Hand mit sozialem Konservativismus. 
Bekehrung und sozialer Quietismus aber müssen zueinander 
in Spannung treten, wo zwischen sie die Instanz tritt, die auch 
Bekehrung bewirkt, Gottes Handeln, die aber doch mehr 
fordert, nämlich Erneuerung der ganzen Welt. 

Der Zusammenhang nun von Bekehrung und sozialer Um- 
wandlung wird von Castro definiert durch das, was der 
Mensch ist: »I am I and my circumstances.« Das Herz des 
Menschen, Topos von Bekehrungspredigt, kann nicht isoliert 
werden von desselben Menschen sozialen Beziehungen. Dar- 
aus folgt die unlösbare Relation zwischen Bekehrung und 
sozialer Struktur. Das Verhältnis zwischen dem Glauben und 
der Welt, der Gesellschaft, kann dann freilich nicht mehr im 
Sinne eines zeitlichen Nacheinanders interpretiert werden, als 
Frage nach den Wirkungen von Glauben auf die Welt, in der 
er lebt. Das ist der Irrtum des protestantischen Individualis- 
mus. Sie sind, prinzipiell gesehen, gleichrangig: Der Glaube 
kann sich sowohl als Glaube des einzelnen vollziehen wie als 
Verwandlung von Gesellschaft. Das ist der Schritt über die 
traditionelle Theologie hinaus. Nicht die innere Stabilität 
des Glaubenden ist die Voraussetzung für seine soziale Wirk- 
samkeit. Der Glaube kann und soll sich auch direkt als soziale 
Aktion und Erneuerung formulieren lassen, nicht mehr ab- 
hängig von dem Umweg über die Einzelkonversion. 

Was so prinzipiell gilt, die Gleichrangigkeit individueller und 
sozialer Bekehrung, führt in der aktuellen Stunde zu der 
Frage nach dem Vorrang. Was ist wichtiger: Bekehrung von 
einzelnen oder Transformation der Gesellschaft? Mit dieser 
Frage löst sich die theologische Argumentation von der Bin- 
dung an individuelle Frömmigkeit und wendet sich ins Ob- 
jektive. Die Frage nach dem Vorrang zieht den Blick ab von 
Möglichkeiten und Grenzen individuellen Glaubens und wen- 
det ihn der Instanz zu, an der sich der Grundvorgang von 
Bekehrung orientieren muß. Die Frage lautet dann: Was 
heißt es, ein Jünger des Herrn zu werden, wenn es um die 
Jüngerschaft dessen geht, der sich mit den Bedürftigen identi- 
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fizierte? Statt des Interesses an dem, der dem Jüngervorbild 
entsprechen soll, dem Christen, tritt das Interesse am Vorbild 
selbst in den Vordergrund. An diesem Punkte setzt deshalb 
die Orientierung an den objektiven Inhalten des Glaubens 
und seiner sozialen Dimension ein: Bekehrung bedeutet, sich 
der Beziehung zu Jesus bewußt zu werden. Diese allgemeine 
Auskunft wird dahin präzisiert: Ein Jünger zu werden, ist 
kein Akt individueller Leistung; es bedeutet, ein Glied derer 
zu werden, die ihm dienen. Ihr Zusammenhalt ist nicht durch 
ihren individuellen Glauben konstituiert, sondern durch die 
Inhalte des Dienstes, dem sie sich verpflichten. Darum, und 
das ist der nächste Schritt, ist Jüngerschaft Teilnahme an der 
Bewegung der göttlichen Mission; diese aber ist seine Liebe 
zur und für die Welt. 

Die Distanzierung von der bisherigen individualistischen 
christlichen Frömmigkeit läuft also über die Objektivierung 
der Voraussetzungen dieser Frömmigkeit, dieses Glaubens. 
Die Frömmigkeit in ihrer subjektiven Gestalt erscheint als 
zeitbedingt, überholbar im Rückgriff auf theologische Ele- 
mente, die ganz anders entfaltet werden, nämlich in der Linie 
einer Geschichtstheologie, die vom Handeln Gottes spricht. 
Daran teilzunehmen ist eine Aufgabe, die an die Stelle von 
Bekehrung tritt. Bekehrung und soziale Transformation, 
diese Gegenüberstellung ist — theologisch ausgearbeitet — die 
von subjektiver Frömmigkeit und objektiver göttlicher Mis- 
sion. Das ist die theologische Version, die dem gesellschaft- 
lichen Gegensatz von »Eigenförderung des einzelnen« und 
»sozialer Solidarität«2! einen autoritativen Halt gibt. Der 
Einzelgläubigkeit entspricht die Förderung individuellen 
sozialen und wirtschaftlichen Aufstiegs; der Teilnahme an 
der göttlichen Mission entspricht die Solidarität mit der Ge- 
sellschaft in sozialer Gerechtigkeit. Diese Gegenüberstellung 
begründet einen Gegensatz theologischer Konzeptionen, ja, 
mehr noch, erst auf der theologischen Ebene zeigt sich die 
letzte Konsequenz solchen Gegensatzes. 

Damit ist eine neue Skala zur Beurteilung von Bekehrung 
entworfen. »Wir werden fähig, die Realität unserer Bekeh- 
rung zu messen an dem Ausmaß unserer 'Teilnahme an dem 
21 Diese Argumentation bei Cardenas. Siehe Materialien S. 146. 
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Kampf für soziale Gerechtigkeit und unserer Absonderung 
von dem herrschenden sozialen System.«22 Bekehrung als 
Abkehr von der Welt, dieser Topos der Tradition bedeutet 
jetzt: Abkehr von der bestehenden Gesellschaft. Der Ort der 
Bekehrung ist nicht die individuelle Überzeugung, sondern 
die soziale Situation: »Jeder wahre Kampf zur Schaffung 
menschlicher Lebensbedingungen, in welchem der Mensch 
Freiheit und Verantwortung wahrnehmen kann, sucht eine 
Situation zu etablieren, in welcher der Mensch dem Ruf zur 
Konversion frei entsprechen kann.« Soziale Revolution ist 
selbst schon der Vollzug von Bekehrung, weil sie Instru- 
ment der Herrschaft Christi ist. Und die Theologie hat 
die Aufgabe, die objektiv richtige Struktur von Konver- 
sion ins Bewußtsein zu heben; die revolutionäre soziale Si- 
tuation wird zum Vorbild, dem die christliche Praxis zu fol- 
gen hat. 

Was hier am Beispiel der Bekehrung durchgeführt ist, die 
theologisch ausgearbeitete Emanzipation von der’ Tradition, 
führt nun weiter zu der Position einer Koinonia-Theologie23, 
die konstruktiv die Stelle der Sozialität ausfüllt, in der sich 
Glaube vollziehen soll. Ein bestimmter Begriff der neutesta- 
mentlich-eschatologischen Koinonia wird zur Formel für den 
Aufbau und die Konstruktion der revolutionären Theologie, 
mit der sie ihre eigene Identität sucht. Koinonia — das ist der 
revolutionstheologische Kirchenbegriff, mehr noch: der Be- 
griff einer christlichen Gemeinschaft permanenter Revolution. 
Dieser theologisch entworfene Begriff tritt zwischen die klei- 
nen Minderheiten, die sich von der Kirche schrittweise ab- 
lösen, und die Gesellschaft überhaupt, auf die hin sie sich 
orientieren. Er wird notwendig für diese kleinen Gruppen, 
um einen Standort zu formulieren, durch den sie ihre Identi- 
tät finden können. Das ist das vielfach und deutlich ausge- 
sprochene Motiv. Solche theologische »Verortung« in einer 
22 Castro a.a.O., S. 364. Das folgende Zitat a.a.0., S. 365. 

23 Koinonia ist hier unmittelbar rezipiert aus de paulinischen Briefen 
(etwa 1. Kor. 1, 9; 2. Kor. 8, 4; 9, 13 u. ö.) und umfaßt Gemeinschaft und 
Teilhabe. Die direkte Verwendung des griechischen Ausdrucks dürfte durch 
Paul Lehmann eingeführt worden sein: Ethics in a Christian Context, 


New York 1963. Solche Sprachbildung gehört wohl zur Eigenart sogenann- 
ter biblischer Theologie. Dazu siehe unten S. 74 und ııı. 
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durch theologische Überlieferung sanktionierten Formel ist 
nötig, um der Vereinsamung entgegenzuwirken*+ (Shaull). 
In diesem Begriff der Koinonia liegt das doppelte Moment: die 
actio einer christlichen Gemeinschaft der Bewegung und stän- 
digen Erneuerung und die Teilhabe an »God’s action in 
history«. Die verflüssigte christliche Tradition und ihre Le- 
bensformen werden in ein neues Gemeinschafts- und Kirchen- 
modell übertragen. Die Koinonia wird zum konstruktiven 
Grundprinzip einer Theologie der Revolution, die nicht nur 
Ideen und Zielen folgt, sondern immer auch und zugleich 
neue Gestaltung bedeuten soll. 

Die Identität des christlichen Glaubens kann sich nicht mehr 
in subjektiver Überzeugung herstellen; sie ist ja gerade auf- 
gelöst. Sie kann sich aber auch nicht im diffusen Zusammen- 
hang von Gesellschaft überhaupt einstellen. Diesem Problem 
verdankt sich die Konzeption der Koinonia als Institution 
der Veränderung, die ihre christliche Eigentümlichkeit aus der 
Teilnahme an dem revolutionären Handeln Gottes hat und 
die als Gemeinschaft den einzelnen eine höhere, überindivi- 
duelle Identität vermittelt, auf die sich nur beziehen kann, 
wer zugleich der revolutionären Praxis dieser Gemeinschaft 
im Dienste Gottes folgt. Es kann hier nicht darum gehen, den 
Realitätsgehalt dieser Konzeption zu diskutieren. Allein die 
Funktion, die sie hat, und die Problemlage, die sie nötig 
macht, muß interessieren. Der Appell an die Theologie folgt 
hier direkt dem religiösen Bedürfnis, das einer Position ent- 
springt, die aus dem Bestehenden der Kirche heraustritt und 
ihre theologische Legitimation suchen muß. Die Legitima- 
tionsfrage ist aber zugleich eine Existenzfrage, sie entfaltet 
sich deshalb auch als der Entwurf einer Lebensgemeinschaft, 
in deren Definition die soziale Dimension beides enthält: 
Vergewisserung über die objektiven Gründe der Verände- 
rung — Gottes Handeln in der Geschichte — und Vergewis- 
serung über die eigene christliche Identität — Teilnahme an 
der Gemeinschaft. 

Es zeigt sich schließlich als Folge revolutionärer Emanzipa- 
tion die hohe T'heologiebedürftigkeit dieser Bewegung, wie 


24 Das war auch das Argument von Richard Shaull in seinem Genfer 
Vortrag, jetzt in Appell an die Kirchen a.a.O., S. 95 f. | 
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sie im Übergang von individueller zu sozialer Konversion 
entsteht. Der Streit, den sie mit der traditionellen Kirche und 
Frömmigkeit austragen muß, ist ein Streit um Theologie25. 
Das gilt einmal deswegen, weil beide Positionen am christ- 
lichen Erbe Anteil haben und sich dieses Anteils zu vergewis- 
sern suchen. Die Auseinandersetzung kann auch nicht dadurch 
ausgetragen werden, daß von den Forderungen an das christ- 
liche Handeln, von Ethik, Sozialethik, christlicher Praxis 
neuen Stils gesprochen wird. Das alles trägt noch nicht zur 
Entscheidung des Streites bei. Denn.die revolutionäre Bewe- 
gung muß, indem sie aus dem bestehenden christlichen Lebens- 
system heraustritt, eine totale und umfassende Sicht der 
Wirklichkeit und der Kirche in ihr vertreten; sie kann nicht 
nur für ihren eigenen Standpunkt argumentieren, sondern 
muß sich als Agent des Handelns Gottes ausgeben. Darum 
muß sie sich auf Theologie, auf Gott, Jesus Christus, die 
Heilsgeschichte berufen, weil den Streit nur bestehen kann, 
wer ihn den gegenwärtig vertretenen Positionen entzieht und 
eine höhere Objektivität ins Spiel bringt, die jene Verände- 
rungen erzwingt, um die es geht. Erst die Theologie verleiht 
die Macht, auszusprechen, was gegenwärtig ist und die Zu- 
kunft bestimmen wird, weil die Theologie, wie sie hier ge- 
handhabt wird, als Geschichtstheologie mehr ist als indivi- 
duelle Überzeugung, nämlich Wissen von dem Ganzen der 
Wirklichkeit. Die Theologiebedürftigkeit entspricht so der 
früher beschriebenen /deologiebedürfligkeit2° der lateinameri- 
kanischen Gesellschaft. Erst hier entsteht jene Objektivität, 
die die revolutionäre Position davon entlastet, mit ihrer eige- 
nen Überzeugung argumentieren zu müssen, und die es ihr 
25 So ausdrücklich bei Cardenas (siehe Materialien S. 147, 149 f.) wie auch 
in den Dokumenten der »El Tabo<-Konferenz, über die in America Hoy, 
a.a.O., berichtet wird. 

26 Vgl. das oben Gesagte $. 48. Pointiert formuliert wurde ee Ideolo- 
giebedürftigkeit von Hiber Conteris. Sie hat auch in die Konferenzdoku- 
mente Eingang gefunden. Vgl. Appell an die Kirchen, S. 254: »Ideolo- 
gie... ist die theoretische und analytische Gedankenstruktur, die einem 
ee Handeln zugrunde liegt, um einen revolutionären Wandel 
der Gesellschaft zu verwirklichen oder ihren Status quo zu stützen und zu 
rechtfertigen. Ihr Wert besteht darin, Selbstverständnis, Hoffnungen und 


Werte, die von einer sozialen Gruppe: vertreten werden, zum Ausdruck zu 
bringen und das Handeln der Gruppe zu leiten.« 
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erlaubt, das, was sie selbst als Minderheit vertritt, mit dem 
Anspruch der Allgemeinheit, eben theologisch auszusprechen. 
Die Theologiebedürftigkeit korrespondiert jedoch auch mit 
der sozialen Verunsicherung christlicher Revolutionäre. 'Theo- 
logische Konzeptionen geben dort Halt, wo in der Trennung 
von der Kirche deren institutioneller Rückhalt wegfällt. 

Das ist dann der Gehalt dieses zweiten Faktors im Aufbau 
einer revolutionären Theologie: die Auflösung des Konzeptes 
individuellen Glaubens zugunsten sozialer "Transformation, 
die den Glaubenden einer .neuen Gemeinschaft zuweist, die 
als Institution permanenter Veränderung ihre Legitimation 
aus der Teilhabe am objektiven Geschichtshandeln Gottes 
zieht und diese Teilhabe vermittelt. Darin ist eine dauer- 
hafte Theologiebedürftigkeit begründet, die sich nicht ethisch 
abgelten läßt, weil der Prozeß der Vergewisserung nur im 
Ganzen, in immer neuem Rückgang auf die letzten Funda- 
mente sich vollziehen kann. 

3. Die Stellung zur Revolution erklärt nun näher den Gewinn, 
den christliche Orientierung aus einer eigenen revolutionären 
Theologie zieht. Denn die Ausbildung einer revolutionären 
Theologie hat die ganz wesentliche Bedeutung, daß die Chri- 
sten nicht mehr unmittelbar mit dem Problem der säkularen 
Revolution konfrontiert sind. Sie werden befreit von der 
direkten Stellungnahme im Pro und Contra zu nichtchrist- 
licher, insbesondere marxistischer Revolution wie zu den 
allgemeinen Topoi der sozialen Revolution. Gibt es ein 
genuin christliches revolutionäres Wirklichkeitsverständnis, 
das sich aus eigenen Quellen aufbaut, dann ist die Revolution 
vorab ein eigenes, theologisch gesichertes Thema. Und von da 
aus wird es leichter, zur Revolution etwa im kommunisti- 
schen Sinne oder im allgemeinen politischen und rechtlichen 
Sinne Stellung zu nehmen. 

Das zeigt sich etwa an der Frage der Gewaltanwendung. 
Für die Position traditioneller christlicher Ethik erscheint dies 
leicht als die Kardinalfrage?7. Das leuchtet ein, weil sie an 


27 Die Diskussion zu diesem Punkte auf der Genfer Konferenz zeigt, wie 
sehr die Frage offen bleiben muß, wo sie nicht im Kontext der Theologie 
der Revolution erscheint. Siehe Appell an die Kirchen, besonders im Be- 
richt der Arbeitsgruppe II. 
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einem unabänderlichen Kanon ethischer Normen oder an der 
sittlichen Verantwortung des einzelnen orientiert ist. Für die 
revolutionäre Theologie indes hat diese Frage einen anderen 
ideologischen Stellenwert. Einmal entworfen, kennt diese 
Theologie die Frage nicht mehr in der Form, ob man sich an 
einer anderswo definierten Revolution als Gewaltanwendung 
beteiligen darf und sie, vor wieder anderen ethischen Instan- 
zen, rechtfertigen kann. Alle Fragen sind der Einsicht unter- 
geordnet, daß Revolution um Gottes willen nötig ist, ja, daß 
die Teilnahme an seinem Handeln in der Geschichte eo ipso 
revolutionären Charakter hat. Solches Handeln ist als ver- 
änderndes sicher auch gewaltsam, aber doch in dem Sinne, 
daß bestehende ungerechte Gewaltanwendung — Dehumani- 
sierung, Ungerechtigkeit etc. — beseitigt wird. Das erste 
Gebot ist die Konsequenz der Teilnahme an Gottes Han- 
deln; die — vielleicht unvermeidliche — Gewaltanwendung 
wird zum partikularen Problem, sie hat keinen primären 
theologisch-ethischen Stellenwert mehr. 

Weiter wird das Verhältnis zur säkularen Revolution um- 
gekehrt. Die christliche Berufung zur Revolution bringt einen 
neuen Ton ins Spiel, der sonst der Revolution fehlt. Ist diese 
Berufung »eine Art evangelischen Charismas mit sozialem 
und politischem Inhalt«28, so vermittelt sie der allgemeinen 
revolutionären Bewegung ein Moment, das für die Sache 
unerläßlich ist. Mit diesem Charisma göttlicher Sendung 
wird jetzt nicht nur ihre eigene theologische Legitimation 
formuliert. Die christliche revolutionäre Bewegung läuft nicht 
darauf hinaus, bei sonstiger Revolution einfach »mitzuma- 
chen«; sie vermittelt dieser vielmehr jene christliche Orientie- 
rung, die jeder Revolution erst ihren wahren Sinn verleiht. 
Brüderlichkeit und Koinonia werden zum Bindemittel für die 
gesamte Bewegung sozialer Erneuerung deklariert. Auf diese 
Weise kann die soziale Erneuerung nunmehr als christliche 
Mission begriffen werden; sie ist nicht die Spezialmission der 
Christen; die revolutionäre Bewegung selbst ist dann christ- 
liche Mission. Diese Erkenntnis wird durch die Teilnahme 
der Christen aufgedeckt. Wohl wissend, daß politische Revo- 
lution, sollte sie stattfinden, von anderen Kräften als denen 
28 Cardenas, siehe Materialien S. 152. 
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der christlichen Minderheiten gemacht wird, daß damit zu 
konkurrieren kein sinnvolles Unterfangen sein kann, wird 
so die eigentümliche Funktion des christlichen Revolutionärs 
artikuliert. Die Teilnahme an Revolutionen aus eigenen, 
christlichen Gründen sucht also Gesichtspunkte ins Spiel zu 
bringen, die über die objektiven Ziele hinausgehen und auch 
den Revolutionär und sein Heil im Auge haben. Die christ- 
liche Verantwortung für die Zukunft der Revolution wird zu 
einer Verantwortung für die Zukunft der Revolutionäre. 
Sofern diese durch ihren Auftrag aus allen bestehenden Bin- 
dungen der Gesellschaft heraustreten, sind sie der Gefahr 
des Nihilismus konfrontiert, die durch die christliche Koinonia 
aufgefangen wird. 

Schließlich bedeutet die entwickelte Theologie der Revolution 
(und die darin indizierte Praxis) die Entmythologisierung der 
Revolution. Als Theologie will sie eine Zwischenstellung ein- 
nehmen zwischen dem Mythos von der ewig dauernden Ord- 
nung aller Gesellschaft und dem Mythos vom dauernden 
coup de force, wie ihn etwa Fidel Castro entwickelt hat. 
Wird die Revolution als Ausdruck des Geschichtshandelns 
Gottes begriffen, dann kann sie nicht absolut gesetzt werden, 
sondern ist durch Inhalte qualifiziert, die etwa mit Parolen 
wie dem »humanisierenden Handeln Gottes«29 umschrieben 
werden können. Jetzt stellt sich die Aufgabe, ein Bündnis mit 
Technikern und Fachleuten für soziale Entwicklung einzu- 
gehen, um den tatsächlich sinnvollen Weg der Revolution zu 
erkennen:®, Was zunächst als Schwäche erscheinen mag, 
nämlich daß die Theologie der Revolution zwar eine eigene 
theologische Entfaltung kennt, nicht aber eine Theorie der 
Revolution im strengen Sinne, die auch Theorie ihrer. Durch- 
führung ist, erscheint dann als Gewinn: die Offenheit für 
sachlich begründete Einsicht auf den einzelnen Etappen des 
Weges der Revolution aus einem anderen, wissenschaftlichen 
und technologischen Kontext des Denkens. 

Erst wenn das Niveau der aktuellen Geschichte Gottes mit 
der Welt erreicht ist, werden die Mittel der Rationalität ak- 


29 Diese Formel wird durchgehend verwandt von Paul Lehmann, a.a.O. 
30 Cardenas, siehe Materialien S. 149, entsprechend auch Shaull, Die 
revolutionäre Herausforderung, a.a.O., S. 137 f. 
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ihre Impulse und Anstöße aus der revolutionären Perspektive 
der gesellschaftlichen Wirklichkeit.;" Aber sie versucht ihr 
doch als Theologie in einer Weise gerecht zu werden, die sehr 
kurzschlüssige Beziehungen zu einigen Elementen der reli- 
giösen Tradition des Christentums herstellt und im Grunde 
das Kennzeichen vorkritischer Theologie ist. 

Was zunächst als ein Mangel an produktiver theologischer 
Originalität erscheinen möchte und zu dem Verweis auf eine 
gut gemeinte Praxis veranlassen könnte, mit der die Theorie- 
bildung nicht ganz Schritt hält, ist nun aber doch mehr als 
zufällig und lokal bedingt. Die Konzeption entfaltet sich an 
dem Modell der zwei Theologien, von denen die eine dem 
individuellen Heil des Menschen, seinem Glauben und seiner 
Gottesverehrung gewidmet ist und als die der bestehenden 
Kirche gilt, während die andere das Engagement für den 
Menschen, die Gemeinschaft der Christen untereinander und 
mit Gott (Koinonia) sowie die Teilhabe am Geschichtshan- 
deln Gottes zum Inhalt hat und in diesem Kontext Theologie 
der Revolution sein will. Damit setzt sich in der Struktur 
dieser Theologie zunächst das Modell des Gegensatzes von 
alter und neuer Gesellschaft durch, wiederholt sich in den 
Bezügen des theologischen Denkens und bestimmt die Aus- 
wahl seiner Themen. Solche Konzeptionsbildung folgt der 
These, daß jede Theologie immer auch eine ganze Welt ein- 
schließt. Die Analyse dieser Weltimplikation ist das kritische 
Moment daran, zumal wo bewußt auf die Konsequenz .re- 
flektiert wird, daß eine Theologie durch ihre — bewußte oder 
unbewußte — gesellschaftliche Dimension Stabilität gewinnt. 
Daraus zieht sie ihre konstruktive Kraft, indem sie die poli- 
tischen und soziologischen Implikationen der Theologie als 
Mittel für den eigenen Aufbau einsetzt. 

Doch die theologische Ausformung und inhaltliche Füllung ist 
noch durch einen ganz anderen Gegensatz gesteuert, der sich 
aus Entwicklungen speist, die das Merkmal der Theologie im 
zwanzigsten Jahrhundert auf breiter Front geworden sind. 
Von Deutschland ausgehend3>2, hat die Theologie bekanntlich 


31 So ausdrücklich bei Cardenas, siehe Materialien $. 144. 
32 Eine übersichtliche Darstellung gibt Heinz Zahrnt, Die Sache mit Gott. 
Die protestantische Theologie im 20. Jahrhundert, München 1966. 
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zeptabel, kann man sich mit Technik und Wissenschaft ver- 
bünden, zu ihnen zurückkehren. Was zu Beginn als Hemmung 
abgewiesen wurde, die rein rationale, technologische oder 
wissenschaftliche Fortschrittsmentalität, die keinen revolu- 
tionären, grundstürzenden Wandel kennt, wird nun als 
Korrektiv im revolutionären Prozeß herbeigerufen, um des- 
sen Irrationalität zu wehren. Auch diese Einsicht ist funk- 
tional an den Aufbau einer eigenen Theologie der Revolution 
gebunden, weil sie als eine im Objektiven von Gottes Ge- 
schichtshandeln begründete Praxis nun auch die relative 
Distanz zum Pathos säkularer Revolution ermöglicht. 

In diesen hier analysierten Faktoren kann man also eine ge- 
wisse Logik im Aufbau einer Theologie der Revolution fin- 
den. Der Grad der Bewußtheit, mit dem dieser Aufbau 
vollzogen wurde, variiert; in den einzelnen erörterten Mo- 
menten ist er außerordentlich hoch. Auch wenn für die 
Analyse die einzelnen Faktoren und ihre Entfaltung beson- 
ders scharf pointiert worden sind, weil es nicht um das 
Endprodukt, sondern seine Genese ging, dürfte die Struktur 
dieser Theologie deutlich geworden sein. 


III. Theologie der Revolution. Widerstreit von Aufklärung 
und Orthodoxie 


I. Überblickt man den Weg der 'Theologie der Revolution, 
soweit das bisher möglich ist, ihre Struktur und ıhre theolo- 
gische Argumentation, so zeigt sich eine merkwürdige Ambi- 
valenz. Sie besteht in der Verbindung politischer und sozialer 
Progressivität mit Tendenzen einer letztlich unkritischen 
Bibeltheologie und Geschichtstheologie. Dabei kann das sach- 
liche Gewicht der politischen und sozialen Probleme, zu 
deren Sprecher sich auch die Revolutionstheologie macht, gar 
nicht abgestritten werden. Doch betrachtet man sie als Theo- 
logie, und d.h. unter der Frage, ob — langfristig gesehen - 
diese Problematik in eine: solche Theologie aufgenommen 
und damit auch ins Allgemeine gewendet werden kann, dann 
muß diese Ambivalenz zu denken geben. Dabei bezieht, ihrem 
eigenen Selbstverständnis nach, diese Theologie ohne Frage 
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seit den zwanziger Jahren einen Umbruch mit ihren neuzeit- 
lichen Traditionen in Gang gesetzt, dessen im großen wirk- 
same Züge auch im speziellen Falle der Theologie der 
Revolution wiederzukehren scheinen.33 Hier berief sich die 
Kritik auf die Unsicherheit einer Definition von Theologie 
und Glauben, die vom Menschen ausgeht, in seiner individu- 
ellen Sphäre und deren Möglichkeiten ihren Auslegungsrah- 
men findet. Die Kritik richtete sich — allgemeiner — vor allem 
dagegen, die Theologie überhaupt unter die Bedingungen der 
Neuzeit zu stellen und ihrem vorneuzeitlichen Totalitäts- 
anspruch Grenzen zu ziehen. Diese Kritik kehrt in dem 
Modell der zwei Theologien offenkundig wieder. Auch die 
Theologie der Revolution folgt dem Prozeß jenes wieder- 
erweckten Totalitätsanspruches von Theologie, der im Namen 
der Souveränität Gottes jene neuzeitliche Vermenschlichung 
und Begrenzung christlicher Theologie bekämpft. In diesem 
innertheologischen Zusammenhang gesehen, als Theologie, ist 
die Revolutionstheologie die neueste Gestalt jener Versuche, 
der "Theologie wieder zu einer totalen, allumfassenden Bedeu- 
tung zu verhelfen. Das kann nur geschehen, wenn ihr mit der 
alten dogmatischen zugleich auch (und neuartig) die über- 
individuelle gesellschaftliche Dimension erschlossen wird.34 
Die revolutionäre Orientierung wird dann zu einem Mittel, 
die Theologie von all denjenigen Bedingungen der Neuzeit 
zu befreien, die in der Tat zu einer Krise dogmatischer Theo- 
logie geführt haben. Es gibt innertheologische Gründe, die zu 
einem Bündnis mit anders motivierter revolutionärer Gesin- 
nung veranlassen.35 Denn Kritik an der modernen Gesell- 
schaft liegt schon ursprünglich in den eigenen Interessen der 
Theologie. Erst in der Verbindung biblischer Eschatologie mit 


33 Hier ergeben sich Berührungspunkte mit der aus der dialektischen 
Theologie hervorgegangenen Theologie der Hoffnung von Jürgen Molt- 
mann. 

34 Zahrnt a.a.O., S. 252 ff. zeigt z.B., wie sich in der eschatologisch- 
revolutionären Perspektive der Theologie der Hoffnung zugleich der An- 
spruch der Offenbarungstheologie wiederholt und radikalisiert. 

35 Hinsichtlich der Beziehung der Hoffnungstheologie zu Ernst Bloch sei 
auf Hermann Lübbes Bemerkung verwiesen: Ernst Bloch und die west- 
deutschen Folgen. Herrschafl und Planung, in: Die Frage nach dem Men- 
schen, Freiburg/München 1966, S. 188 ff.; S. 196. 
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gesellschaftlicher und politischer Revolution findet die Theo- 
logie des Wortes Gottes zu dem ihr entsprechenden Weltbe- 
zug. Das Theologumenon vom Offenbarungswort als totaler 
Umwandlung der Welt und des Menschen3® wird so aus 
unanschaulicher Dialektik scheinbar befreit, wo es in dem 
Postulat einer neuen Welt und Gesellschaft Ausdruck findet. 
Die Theologie entlastet sich in dem Bündnis mit der Revolu- 
tion der Gesellschaft von der Nötigung, ihren eigenen An- 
spruch im Zusammenhang des bestehenden Christentums und 
seiner Welt auslegen und bewähren zu müssen. Wesentliche 
Aporien der dialektischen Theologie scheinen sich leichter 
überwinden zu lassen, wo sie zu Lasten einer vergehenden 
Welt gehen. Dieser Hinweis auf den größeren Zusammen- 
hang, in dem die Theologie der Revolution auch gesehen 
werden muß, kann nicht unterbleiben. Denn das Bündnis der 
Theologie mit der Revolution muß schon deshalb beim Na- 
men genannt werden, um die Möglichkeit offenzulassen, daß 
die Theologie die sozialen und politischen Probleme auch 
ganz anders wahrnehmen kann, als es auf dem Boden dieser 
Theologie geschieht. | 

Deutlich wird dieser Sachverhalt nun auch in der Umkehrung, 
die sich im Vollzug der Theologie der Revolution ereignet 
und die zu ihrer Ambivalenz gehört3”. Nach dem Durchgang 
durch die Kritik des bestehenden Christentums und der 
gegenwärtigen Gesellschaft setzt sie oberhalb solcher Wirk- 
lichkeit an. Ihr Obersatz ist, nimmt man sie irgend systema- 
tisch, Gottes Handeln in der Geschichte — »God’s action in 
history«, wie die immer wiederkehrende Formel heißt. Als 
Theologumenon setzt diese Formel den, der sich auf sie be- 
ruft, frei vom Bestehenden; denn dafür ist sie gebildet. Sie 
enthebt ihn jedoch auch prinzipieller Kritik; denn diese 
Wirklichkeit des göttlichen Geschichtshandelns wird von re- 
flexiver Kritik schon deswegen nicht mehr erreicht, weil sie 
36 Dies erscheint auch in der revolutionsfernen existentialen Theologie. So 
schreibt zum Beispiel Gerhard Ebeling: »Die Wirklichkeit des Glaubens ist 
von der Art eines Geschehens, eines total umwandelnden Geschehens, aber 
eines nie in Besitz übergehenden, immer andauernden Geschehens.« In: 
Das Wesen des christlichen Glaubens, Tübingen 1959, $. 163. 


37 Die folgenden Bemerkungen beziehen sich ganz allgemein auf die 
Theologie der Revolution. 
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zugleich der Obersatz aller Kritik ist. Dieser Obersatz ver- 
mittelt sich in der Koinonia derer, die sich in die nicht und 
nie begrenzbare Bewegung eines umwandelnden Handelns des 
Geschichtsgottes stellen. Diese Bewegung und diese Gemein- 
schaft haben zum Ziel und zum Inhalt die permanente Hu- 
manisierung. So vollzieht sich die Rückvermittlung auf den 
Ausgangspunkt der Problemlage, die nicht voll realisierte 
Menschlichkeit des Menschen. 

Nur beiläufig können wir dabei auf den Zusammenhang ein- 
gehen, der zwischen der Theologie der Revolution, wie wir 
sie untersucht haben, und dem Entwurf der Ethik besteht, den 
Paul Lehmann in seinem Buch Ethics in a Christian Context 
gegeben hat.3 Für diesen Zusammenhang hat sicher Richard 
Shaull eine wesentliche Vermittlungsfunktion. Lehmanns 
Entwurf stellt den Versuch dar, so etwas wie eine aristote- 
lische Ethik der Polis unter den Bedingungen christlicher 
Geschichtstheologie zu entwickeln. Dabei tritt an die Stelle 
der Institution der Polis39, auf die Aristoteles zurückblickt 
und in der sich realisiert, was die Freiheit des Menschen ist, 
der Kontext des göttlichen Geschichtshandelns, in dem sich 
Humanisierung vollziehen kann. Revolutionär ist dieser 
Kontext, weil er seinen Bestand allein in Gottes Aktivität 
hat, seinem Handeln, auf das niemand zurückblicken kann, 
weil es das Ende selbst heraufführt. Dieser Kontext göttlicher 
Geschichte ist für Lehmanns theologischen Entwurf der Be- 
dingungsrahmen der Ethik, der die Funktion übernimmt, die 
bei Aristoteles die Polis hat. Ist dieser Kontext aber in dem 
Handeln Gottes begründet, dann kann und darf die Ethik 
nicht eine Bestimmung der ethischen Subjektivität sein; und 
gegen sie richtet sich denn auch die Kritik Lehmanns. Damit 
tritt der Christian Context, die Geschichtstheologie, in Kon- 
kurrenz mit der modernen Welt, in der die Bestimmung der 
Ethik im Kantschen Sinne gerade an die Stelle jenes Systems 
der Welt trat, an dessen Bestand die theologische Theorie 


38 Deutsch: Ethik als Antwort. Methodik einer Koinonia-Ethik, Mün- 
chen 1966. 

39 Zu Aristoteles vergleiche jetzt besonders die Arbeiten von Joachim 
Ritter, etwa: »Politik< und »Ethik« in der praktischen Philosophie des 
Aristoteles, in: Philosophisches Jahrbuch, 74. Jg. 1967, S. 235-253. 
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auch das sittliche Handeln gebunden hatte; die Freiheit und 
Autonomie des ethischen Subjekts korrespondieren der Aporie 
des theoretischen Wissens. So gesehen ist die Geschichtstheo- 
logie, die der Ethik den Kontext liefert, der Versuch, die 
Gründe zu beseitigen, die Ethik in der Neuzeit notwendig ge- 
macht haben, d. h. eine andere Welt zu entwerfen, in der die 
Ethik wieder den Vorgaben folgen kann und soll, die aus dem 
theologischen Geschichtswissen gewonnen werden. 

Ist so bei Lehmann das Revolutionäre eine Kategorie von 
Geschichtlichkeit überhaupt, darin von der Stabilität der 
Polis-Ethik unterschieden, so ist es bei Shaull und der ihm 
folgenden Theologie der Revolution die Kategorie der Praxis, 
die mit der Welt auch die Theologie verändert. Deshalb auch 
haben wir die Theologie der Revolution nicht aus Lehmanns 
Entwurf deduziert, sondern ihren Aufbau bei denen verfolgt, 
die aus der aktuellen Praxis heraus sprechen. Doch der ge- 
meinsame Grundzug wird dadurch nur noch einmal bestätigt: 
das Handeln des Menschen nicht aus seinen, sei es auch christ- 
lichen, Möglichkeiten zu qualifizieren, sondern aus einem 
göttlichen Kontext - und d.h. dann zugleich überindividuell, 
gesellschaftlich und revolutionär das Bestehende transzen- 
dierend. In größerem Zusammenhang betrachtet, führt die 
Theologie der Revolution aus der neuzeitlichen Epoche zu- 
mindest protestantischer Theologie heraus. Das ist es auch, 
was sie mit vielen theologischen Strömungen des zwanzigsten 
Jahrhunderts teilt und was ihre vielfältige Rezeption er- 
klärt. 

2. Mit den letzten Bemerkungen haben wir nun bereits die 
Richtung für eine weitere Charakterisierung dieser Theologie. 
Es sind ihre Grenzen als einer kritischen Theologie. So be- 
eindruckend das materiale Gewicht der sozialen und politi- 
schen Konflikte ist, deren Lösung zu befördern diese Be- 
wegung angetreten ist, und so wenig Grund es gibt, hier 
Einschränkungen und Grenzen zu postulieren, wo die Fort- 
schrittsnotwendigkeit mit Händen zu greifen ist, so zwingend 
wird doch die Auseinandersetzung, wo es um das dauerhafte 
Gelingen einer Theologie geht, die sich damit ins Benehmen 
setzt. Die kritischen Fortschritte der Revolutionstheologie 
sind, ihrer theologischen Struktur nach, im Endeffekt doch 
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Schritte zu einer unkritischen Theologie. Von einer anderen 
Seite her nehmen wir jetzt das Thema ihrer Ambivalenz noch 
einmal auf, um es in drei Gesichtspunkten zu präzisieren. 

Die Theologie der Revolution ist politische Theologie und als 
solche gleichsam politologisch entworfene Theologie. Sie hebt 
die soziologischen und politischen Bedingungen traditioneller 
Theologie und Kirchlichkeit ins Bewußtsein und zieht daraus 
Konsequenzen für den eigenen Aufbau. Im Effekt aber ist 
sie selbst eine ins Geschichtstheologische umfunktionierte 
kirchliche Theologie und folgt damit, wenn auch in neuartiger 
Weise, den Gesetzen aller kirchlichen Theologien, daß sie an 
ihre Gemeinschaft bindet, was an Gutem in dieser oder in 
künftiger Welt gedacht und realisiert werden kann. 

Die Theologie der Revolution ist als politische Theologie 
öffentliche Theologie, d.h. sie erklärt die öffentlichen Fragen, 
die Fragen des Gemeinwesens, seiner politischen und sozialen 
Struktur zu den christlich relevanten Fragen und löst das theo- 
logische Interesse aus der Verschlossenheit individueller Heils- 
suche. Öffentlichkeit als Allgemeinheit ist das kritische Me- 
dium der politischen Vernunft. Für die theologische Bedeutung 
der Öffentlichkeit aber steht Gott als die höhere Instanz einer 
Rechtfertigung der Kritik christlicher Einstellungen, eine In- 
stanz, die jenem kritischen Medium der Offentlichkeit zugleich 
entzogen ist. Diese Theologie ist darum eine ins Politische 
gewendete Offenbarungstheologie. Sicher, damit wird der 
revolutionäre Impuls auf Dauer gestellt, wird permanent, 
aber zugleich auch nicht mehr ansprechbar auf jene konkreten 
und durchaus veränderungsfähigen Bedingungen, die im be- 
stimmten Falle Anlaß revolutionärer Aktion sein mögen. 
Schließlich zeigt die Theologie der Revolution, ihrer struktu- 
rellen Genese nach, die Züge von Aufklärungstheologie, einer 
Theologie also, die sich dem kritischen Erbe der Aufklärung 
verdankt. In der Ausmünzung sozialwissenschaftlicher, wis- 
senssoziologischer Argumentationen zeigt sich ihre Kraft zur 
Aufklärung ebenso wie in der Umfunktionierung theolo- 
gischer Kategorien. Aber ihr dient die Aufklärung doch 
mehr als Arsenal des kritischen Instrumentariums, sie über- 
nimmt nicht deren Motive, gerade wenn man an die Inten- 
tionen der christlichen Aufklärungstheologie denkt. Im Effekt 
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neigt sie einer linken Orthodoxie zu, wenn man hier diesen 
aus der neueren Geschichte ja nicht unbekannten Vergleich 
dafür verwenden darf. Denn sie gewinnt ihre Konsequenz 
an einem Vorstellungsmaterial, das im vorkritischen, vor 
allem biblischen Bereich seinen Ort hat, und bezieht ihren 
Standort in einer Welt, die nicht mehr die der Aufklärung 
und ihrer Folgen ist; so ist sie revolutionäre Orthodoxie. 
Schließlich ist ihr Zug zur Irrationalität unverkennbar. Für 
ihn könnte man ins Feld führen, daß er eine Wirkung irratio- 
nal gewordener, weil nicht mehr durchschaubarer und in 
Handlungskategorien ausdrückbarer gesellschaftlicher Ver- 
hältnisse sei. Man könnte ihn darüber hinaus mit der Forde- 
rung verbinden, die der Gesellschaft eigene Rationalität sei 
repressiv geworden und müsse gesprengt werden. Diese Frage, 
die heute die Zeit- und Gesellschaftsanalyse bewegt, kann 
hier nicht selbständig aufgenommen werden. Aber an diesem 
Punkte ist heute Aufklärung aktuell, gerade wo die Grenzen 
umfassender, auch theologischer Weltdeutung erfahren wer- 
den und sich deshalb alles auf die Aktion, auf das solche 
Situation verändernde Handeln zusammenzuziehen tendiert. 
Solchem Irrationalismus der Handlungsforderung neigt das 
ökumenische Bewußtsein heute zu. Hier entsteht eine neue 
Form der Unmittelbarkeit, die nicht die des einzelnen Sub- 
jekts zu sich selbst ist, in existentialen Kategorien sich aus- 
drückt, sondern eine Unmittelbarkeit zum Ganzen von Ge- 
sellschaft und Geschichte überhaupt. 

Ist aber nicht die Lehmannsche Formel Ethics in a Christian 
Context auch die Umkehrung jener anderen Formel Christ- 
licher Glaube im Kontext der Ethik, mit der das Christentum 
seinen Fortschritt in die Neuzeit einst vollzogen hat? Kann 
und muß das Handeln nicht auch in einem Zusammenhang 
— nämlich dem der Ethik — definiert werden, der nicht die 
irrationale Totale von Wirklichkeit und Gesellschaft über- 
haupt ist, sondern die spezifischen Grenzen des Menschen in 
seiner Welt produktiv wahrnimmt? Ist nicht das ethische Be- 
wußtsein, wie es in der Moderne allgemein geworden ist, die 
Instanz, die Kritikwürdigkeit und Veränderungsbedürftig- 
keit der Welt selbst allererst sehen läßt? Und fällt nicht eine 
Theologie, die Gott und die Welt und das Handeln in der 
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hier untersuchten Weise in eine Reihe zu bringen sucht, der 
Ethik in den Arm, hindert deren Konsequenzen, statt sie zu 
fördern? Ist Freiheit erst das Merkmal einer künftigen Welt 
oder Gesellschaft? Oder ist sie nicht das Maß unserer endlichen 
Welt, so daß sich auch die Theologie darnach bemessen muß, 
indem sie sich von der Ethik begrenzen läßt und nicht mehr 
verspricht, als Menschen zu halten vermögen? Fragen über 
Fragen, die auch beantwortet werden wollen. Sie entstehen 
an den Grenzen der Theologie der Revolution. 


Heinz Eduard Tödt 
Technische oder soziale Revolution — eine 
theologische Alternative? 


I. Zur Entstehung der Alternative 


Der unbefangene Leser wird spontan vermuten, daß es sich 
in der Überschrift um eine falsche oder zumindest schiefe 
Alternative handelt; denn warum sollten technische und 
soziale Revolutionen nicht Hand in Hand miteinander die 
menschliche Welt verwandeln? Indessen erscheinen diese bei- 
den traditionell durch »Progressivität« verbündeten Prozesse 
in der gegenwärtigen Diskussion häufig als Konkurrenten, 
zwischen denen gewählt werden muß.! Im 2. Vorbereitungs- 
band für die Genfer Konferenz optierte Andre Philip,. Pro- 
fessor in der Fakultät für Recht und Politische Ökonomie an 
der Sorbonne und höchst engagierter Vorkämpfer der Ent- 
wicklungshilfe, mit Nachdruck gegen alles »Träumen von 
einer kommenden Revolution«; denn wir lebten bereits in 
einer Revolution, in einem fortlaufenden Prozeß der Zer- 
störung und Erneuerung gegenwärtiger Strukturen. Das um- 
wälzende Handeln müsse, um eine dem Menschen günstige 
Richtung zu nehmen, wissenschaftlich-technisch sein, keines- 
falls revolutionär oder gewaltsam.2 Gewalt sei auch, einmal 
abgesehen von allen ethischen Bedenken, ausgeschlossen; 
denn in den Industrieländern seien die technischen Strukturen 
so stark entfaltet und die verschiedenen sozio-ökonomischen 
Systemelemente so sehr miteinander verzahnt, daß ein plötz- 
licher Umbruch nicht ohne Erschütterung des gesamten Pro- 
duktionssystems und eine entsprechende Verarmung der Mas- 
ı Die mit dem 'Thema bezeichnete Alternative trat deutlich auf der Gen- 
fer Welt-Studien-Konferenz für Kirche und Gesellschaft 1966 hervor; ich 
werde daher bei der Entfaltung der Probleme jeweils an die Genfer Dis- 
kussion anknüpfen. 

2 »Such action must be technical in character and in no way revolutio- 


nary or violent.« In: Responsible Government in a Revolutionary Age, 
Edited by Z. K. Matthews, 1966, $. 120. 
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sen sowohl in den Industrienationen wie in den Entwick- 
lungsländern vor sich gehen könne. Kurzum, der einzige Weg 
sinnvoller Entwicklung in weltweitem Maßstab sei der Weg 
der technischen Revolution, der durch sozialrevolutionäre, 
politische Gewaltakte nur gestört werden könne.3 Natürlich 
sollen damit nicht einzelne und begrenzte revolutionäre Akte 
gegen fortschrittsblockierende Kräfte in nn 
Ländern ausgeschlossen sein. 

Andre Philips Absage an eine allgemeine Se 
Revolution zugunsten einer konsequenten technisch-wissen- 
schaftlichen Entwicklung drückt den Widerspruch aus gegen 
eine Auffassung, die offenbar in den Führungsschichten vieler 
Völker der »Dritten Welt« dominiert; nämlich gegen die 
These, daß bei den jungen Nationen die Politik den unbe- 
dingten Vorrang vor allem anderen, also auch vor Okono- 
mie, Technik und Wissenschaft haben müsse, weil nur politi- 
sche Mittel jenen Druck auf die Industrienationen ausüben 
könnten, der gewährleiste, daß die bisherige Deklassierung 
der neuen Nationen Asiens, Afrikas und Lateinamerikas 
verschwinde. Der nigerianische Rechtsanwalt Bola Ige vertrat 
diese These auf der Genfer Konferenz mit folgenden Sätzen: 
»Es kann keinen Frieden geben in einer Welt, in der zwei 
Drittel der Menschheit von oben herab als »die Armen, die 
Unterentwickelten, die Dritte Welt< oder heute »die neuer- 
wachten Völker bezeichnet werden. Es kann keinen Frieden 
geben in einer Welt, in der 75 Nationen ihre wirtschaftliche 
(und damit auch ihre politische) Zukunft durch das bloße 
Eigeninteresse Europas und Amerikas diktiert wird. Es kann 
keinen Frieden geben, solange sich die Sowjetunion und die 
Vereinigten Staaten anmaßen, die Zukunft der Welt und die 
anderer Nationen zu bestimmen [...]. Wenn unsere Völker 
auch arm, ungebildet und von Seuchen geplagt sind, so sind 
sie doch nicht politisch dumm.«4 

Die These vom Primat der Politik bei den Völkern der Drit- 


ten Welt beruht auf folgenden Voraussetzungen: Die jungen 
3 »...in the industrialized countries no revolution is possible but only 
a continuous encounter with events in such a way as to influence the 
course of a technical revolution that is automatically taking place«, a.a.O., 
$. 121. 


4 Appellan die Kirchen der Welt (Hrsg. H. Krüger), 1967, 5. 67 f. 
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Nationen möchten unter allen Umständen ihre Autonomie 
wahren, aber sie wissen, daß sie nicht aus eigener Kraft den 
weiten Weg zurücklegen können, der bis zu einer internatio- 
nal konkurrenzfähigen Wirtschaft, Technik und Bildung 
führt. Sie müssen sich daher Entwicklungshilfe beschaffen, die 
nicht ihre politische Autonomie untergräbt, und sie sind der 
Überzeugung, daß dies ohne politischen Druck nicht möglich 
ist. Ihre Hauptverbündeten bei diesem Bemühen sind die 
schweren politisch-ideologischen Gegensätze zwischen den 
mächtigen Nationen sowie die Antagonismen innerhalb der 
hochindustrialisierten Gesellschaften und schließlich das Auf- 
kommen der asiatischen Führungsmacht China. Politischer 
Druck von seiten der Völker der Dritten Welt läßt sich nur 
unter Ausnutzung dieser Gegensätze und Antagonismen aus- 
üben. Fraglich bleibt allerdings, ob dieser Weg nicht zur 
Vernachlässigung der potentiellen eigenen Kräfte für den 
Aufbau der jungen Nationen führt und daher nicht in genü- 
gendem Maße die konsequente technisch-wissenschaftliche 
Entwicklung, die Andre Philip als den einzig möglichen Weg 
charakterisierte, vorantreibt. 

Der entschiedenste Widerspruch gegen Philips These kam in- 
dessen nicht von Vertretern der Dritten Welt, sondern von 
Richard Shaull aus Princeton, dem Programmatiker einer 
»Theologie der Revolution«.s Er argumentierte so: Gewiß 
hat bisher die Technik einen revolutionierenden Einfluß auf 
die Strukturen der modernen Gesellschaft ausgeübt und in- 
sofern im Bund mit dem Fortschritt gestanden. Aber es ist 
keineswegs gewährleistet, daß nicht heute ihre Wirkungen 
einen restaurativen Charakter annehmen; denn heute bietet 
die Technik den herrschenden Gruppen, dem »establishment«, 
nahezu unbegrenzte Möglichkeiten, die eigene Herrschaft auf 
Kosten von Wandel und Fortschritt der Gesellschaft zu per- 
petuieren. Ja, die Technik hat in ihren fortgeschrittenen 
Stadien geradezu die Tendenz, ein totales System sozialer 
Beherrschung auszubilden und der Bevölkerung ein entspre- 
chendes Ethos des Sich-Abfindens mit dem Faktischen zu 
suggerieren. 


s Vgl. den Aufsatz über Revolution als neue sozialethische Konzeption. 
Eine Inhaltsanalyse, S. 18 fi. dieser Ausgabe. 
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Shaull hat sich bei dieser Kritik der Technik auf Gedanken 
aus Herbert Marcuses Buch Der eindimensionale Mensch be- 
rufen. Ich zitiere daraus einige charakteristische Sätze: » Aus- 
geweitet zu einem ganzen System von Herrschaft und Gleich- 
schaltung bringt der technische Fortschritt Lebensformen (und 
solche der Macht) hervor, welche die Kräfte, die das System 
bekämpfen, zu besänftigen und allen Protest im Namen der 
historischen Aussichten auf Freiheit von schwerer Arbeit und 
Herrschaft zu besiegen oder zu widerlegen scheinen. Die 
gegenwärtige Gesellschaft scheint imstande, einen sozialen 
Wandel zu unterbinden — eine qualitative Veränderung, die 
wesentlich andere Institutionen durchsetzen würde, eine neue 
Richtung des Produktionsprozesses, neue Weisen menschlichen 
Daseins. Die Unterbindung sozialen Wandels ist vielleicht die 
hervorstechendste Leistung der fortgeschrittenen Industrie- 
gesellschaft; die allgemeine Hinnahme des nationalen Anlie- 
gens«, das Zwei-Parteien-System, der Niedergang des Plura- 
lismus, das betrügerische Einverständnis von Kapital und 
organisierter Arbeiterschaft in einem starken Staat bezeugen 
die Integration der Gegensätze, die das Ergebnis wie die Vor- 
bedingung dieser Leistung ist.« »Die Technik dient dazu, 
neue, wirksamere und angenehmere Formen sozialer Kon- 
trolle und sozialen Zusammenhalts einzuführen. Die totali- 
täre Tendenz dieser Kontrollen scheint sich noch in einem 
anderen Sinne durchzusetzen — dadurch, daß sie sich auf die 
weniger entwickelten, selbst vorindustriellen Gebiete der 
Welt ausbreitet und dadurch, daß sie die Ähnlichkeiten in der 
Entwicklung von Kapitalismus und Kommunismus hervor- 
bringt. Angesichts der totalitären Züge dieser Gesellschaft 
läßt sich der traditionelle Begriff der »Neutralität« der Tech- 
nik nicht mehr aufrechterhalten. Technik als solche kann nicht 
von dem Gebrauch abgelöst werden, der von ihr gemacht 
wird; die technologische Gesellschaft ist ein Herrschaftssystem, 
das bereits im Begriff und Aufbau der Techniken am Werke 
ist.«6 


6 H. Marcuse, Der eindimensionale Mensch, 1967, S. 14 und ı8. Präziser 
als Marcuse hat Theodor W. Adorno in seiner kritischen Theorie die mo- 
derne Gesellschaft als »kollektiven Zwangsmechanismus« und die Rolle der 
Technik bei der »totalen Vergesellschaftung« dargestellt. In äußerster Kon- 


79 


Unter Bezugnahme auf Marcuses in neomarxistischen Kate- 
gorien durchgeführte Kritik der Technik fordert Shaull, den 
technischen Prozeß der ihm immanenten Logik zu entreißen 
und ihn revolutionären Zielsetzungen zu unterstellen; nur so 
kann er nach Shaull wieder fähig werden, zur fundamentalen 
Erneuerung der Gesellschaft im Transzendieren über alles 
Bestehende hinaus beizutragen. 

Stellt man, wie wir es getan haben, die Grundintentionen von 
Andre Philip und Richard Shaull einander gegenüber, so 
steht man in der Tat vor einer Alternative. Entweder liegt 
die entscheidende revolutionäre Dynamik der Gegenwart im 
technisch-ökonomischen Prozeß und läßt keine größeren 
politisch-sozialrevolutionären Erschütterungen zu ohne schwe- 
ren Schaden für weite Teile der Erdbevölkerung (Philip), 
oder die heutige Technik muß als der Produzent von »tech- 
nologischen Gesellschaftssystemen« mit totalitären Zügen und 
fortschrittshemmenden Lebensformen betrachtet werden und 
bedarf dann der Unterstellung unter Zielsetzungen revolu- 
tionärer Erneuerung (Marcuse, Shaull). Will man zu dieser 
Alternative eine kritische Stellung gewinnen, so bedarf es 
einer genauen Erfassung der Probleme, die mit der tech- 
nischen Dynamik im weitesten Sinne verbunden sind. Diesem 


Zweck sollen die beiden nächsten Abschnitte dienen. 


II. Technik als Befreiung des Menschen von der Tyrannei der 
Materie 


Die nachhaltigste Interpretation positiver Möglichkeiten der 
Technik trug während der Genfer Konferenz Emmanuel 
Mesthene, geschäftsführender Direktor des Programmes für 
Technik und Gesellschaft an der Harvard-Universität, USA, 
vor.” Er ging von der Frage aus, was man wohl in unserer 
Gegenwart als das eigentlich Neue gegenüber früheren Zeiten 


zentration finden sich seine Überlegungen im Artikel Gesellschaf im 
Evangelischen Staatslexikon (Hrsg. H. Kunst und $. Grundmann), 1966, 
Sp. 636-643. 

7 Mesthenes Vortrag findet sich in: Appell an die Kirchen der Welt, 1967, 
S. 43-56. 
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bezeichnen könne. Sicher sei das Neue nicht die Geschwindig- 
keit ökonomisch-sozialer Veränderungen; denn soweit man 
diese messen könne — nämlich an den ökonomischen Wachs- 
tumsraten, die man auf Grund statistischer Unterlagen etwa 
ı00 Jahre zurückverfolgen kann - ergebe sich eine ziemlich 
ausgeglichene Wachstumskurve. Neu seien auch viele andere 
Dinge nicht, die man allgemein als neu empfände. Aber in 
zweierlei Hinsicht könne man tatsächlich von Neuem spre- 
chen. Nämlich einmal im Hinblick auf das Maß an physischer 
Macht, das man heute habe, und zum anderen im Hinblick 
darauf, daß wir uns dieser Tatsache bewußt werden und 
planmäßig beginnen, diese physische Macht zu realisieren. 
Es ist deutlich, woher Mesthene seine Kategorien zur. Be- 
urteilung der Technik nimmt. Sein Ausgangspunkt liegt in 
dem, was er die »traditionelle Tyrannei der Materie« nennt: 
sie ist die physische Abhängigkeit des Menschen von der 
Natur in ihrer rohen Vorhandenheit. Das Bewußtsein der den 
Menschen einengenden, ihn negierenden und ihm Furcht ein- 
flößenden physischen Unmöglichkeiten hat die ganze Mensch- 
heitsgeschichte hindurch Gewalt gehabt. Wohl gab es immer 
wieder Erfindungen, die den Menschen neue physische Mög- 
lichkeiten schenkten. Aber solche Erfindungen galten eigentlich 
als eine wunderbare Abweichung von der Norm; sie waren 
Überraschungen, denen der Mensch sich von Fall zu Fall an- 
paßte. In unserer Zeit aber hat uns die Technik objektiv in 
die Lage versetzt, Erfindungen nicht bloß als Überraschungen 
hinzunehmen, sondern sie vorsätzlich und planmäßig herbei- 
zuführen. Wir werden nicht im geringsten überrascht sein, 
wenn Menschen auf dem Mond landen, so sehr sind wir da- 
von überzeugt, daß wir die Macht haben, beinahe nach Gut- 
dünken dem Menschen neue Möglichkeiten zu erschließen. Das 
heißt aber: Die uralte Tyrannei der Materie ist gebrochen, 
und wir sind uns dessen bewußt. Wir haben die objektiven 
Voraussetzungen dafür, durch massive physische Verände- 
rungen von der Natur nie dagewesene Alternativen zu er- 
zwingen. Wir haben die Einsicht, daß die physische Welt 
nicht so sein muß, wie sie ist. 

In unserer Zeit ist also die Technik mündig geworden — und 
zwar nicht als bloßes technisches Vermögen, sondern als 
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soziales Phänomen. Unser technisches Handeln ist erfüllt von 
der Verheißung neuer Freiheit, erhöhter menschlicher Würde 
und ungefesselten, grenzenlosen Strebens. Wir stehen an der 
Grenze, wo wir uns endgültig aus der Unpersönlichkeit und 
Feindschaft einer widerspenstigen Natur befreien können. 
Die Not unserer Zeit aber ist es, daß unsere Macht viel schnel- 
ler wächst als unser Vermögen, diese Macht zu verstehen und 
weise zu gebrauchen. 

Mesthene diskutiert nach dieser Feststellung eine ganze Reihe 
von Faktoren und Auffassungen, die geeignet sind, Furcht zu 
erwecken vor der Ambivalenz und der Doppelgesichtigkeit 
jener Technik, die einerseits Freiheit verheißt, andererseits 
aber auch neue Abhängigkeiten und Bedrohungen produziert. 
Gewiß ist es schrecklich, das zu betrachten, was als das un- 
gewollte Böse aus menschlicher Unkenntnis und Fehlbarkeit 
hervorgehen wird, z.B. aus der Atombombe, aus dem Ge- 
brauch von Drogen, aus der Manipulation des genetischen 
Code. Diese Betrachtung könnte dazu führen, daß wir — mit 
Hamlet gesprochen - lieber die Übel, die wir haben, ertragen, 
als daß wir zu unbekannten fliehen. Darum stellen heute 
viele die Frage, ob man den technischen Prozeß nicht auf- 
halten müsse und könne. 

Drei Gründe sind es, mit denen Mesthene gewissermaßen als 
Sprecher unserer Generation diese Frage verneint. Wir wollen 
es nicht, weil wir überzeugt sind, daß alle furchtbaren Folgen, 
welche die Technik bringen wird, geringere Übel sein werden 
als diejenigen, welche »die Natur ohne Unterstützung erzeu- 
gen wird, wenn ihr Geheimnis ewig verborgen bleibt«. Wir 
können nicht haltmachen, weil der Mensch das Wesen ist, 
das »von Natur nach Wissen verlangt«. Der Mensch wird, 
solange Leben in ihm ist, alles untersuchen, lernen und tun, 
wozu ihn die Neugierde treibt. Diejenigen, die irgendwo in 
der Menschheitsgeschichte mit der Weiterentwicklung halt- 
machen wollten, waren immer die Verlierer. Wir dürfen 
nicht haltmachen, weil dies dem Eingeständnis gleichkäme, 
daß die menschliche Rasse sich als unfähig erwiesen hat, mit 
ihren eigenen Schöpfungen fertig zu werden. Dieses Einge- 
ständnis wäre das Äußerste an Entmenschlichung.® | 

8 Vgl. a.a.0.,S. sıf. 
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Angesichts dieser Lage kommt es darauf an, nach zweieinhalb- 
tausend Jahren aufs neue Mut zu fassen. Mesthene beruft 
sich hier auf den Erforscher des klassischen Altertums, Gilbert 
Murray, der gezeigt habe, daß die Griechen des fünften und 
vierten Jahrhunderts an eine letzte Intelligibilität des Univer- 
sums glaubten. Für sie »gab es im Wesen des Seins und des 
Menschen nichts, das an sich unerkennbar war. Entsprechend 
glaubten sie auch an die Kraft der menschlichen Vernunft, 
alles, was es in der Welt zu erkennen gab, zu erkennen und 
den Lauf des Menschen zu leiten«. Erst die folgende Ge- 
schichtsperiode habe diesen klassischen Glauben an die Intelli- 
gibilität der Welt und an das Vermögen des Menschen zu 
Erkenntnis und Tun erschüttert. Aber »wir sind wieder über- 
zeugt, zum ersten Mal seit der Zeit der Griechen, daß das 
Universum grundsätzlich intelligibel ist: Es gibt in ihm nichts, 
was prinzipiell nicht zu erkennen wäre. Um es mit den Wor- 
ten des Soziologen Daniel Bell zu sagen: »Heute glauben wir, 
daß es keine angestammten Geheimnisse im Universum gibt, 
und dies ist eine der bezeichnenden Veränderungen in der 
modernen sittlichen Mentalität«. Auch so läßt sich ausdrücken, 
was an unserem Zeitalter neu ist«.? 

Die Furcht, selbst bedeutungslos zu werden, wenn der Mensch 
jenen klassischen Mut zu sich selbst wiedergewonnen hat, 
bedeutet die eigentliche Krisis der Kirchen; denn sie sehen 
bisher ein Gefühl des Versagens als Voraussetzung des reli- 
giösen Erlebens an. Das aber ist nach Mesthene ein Über- 
bleibsel aus der Zeit, in der eine gefühllose Natur und eine 
feindliche Welt die Menschen so überwältigten, daß das 
Denken zugunsten des Trostes aufgegeben wurde. Die Lösung 
der religiösen Krise ist in einer neuen Richtung zu sehen: die 
neugefundene Macht und das Selbstvertrauen ermöglichen 
dem Menschen, eine Partnerschaft mit Gott zu suchen, indem 
der Mensch die Sache der Welt führt. Er, der seine Macht und 
seinen Willen ausübt, wird letztlich mit dem Problem kon- 
frontiert, wie er in all dem Möglichen, das offensteht, das 
Gute erkennen und auswählen kann. Diese Frage aber ist 
die Frage nach Gott, der sich inmitten des dem Menschen 
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Möglichen »als Güte und ewige Möglichkeit offenbart«.:° Im 
Wissen um Gott als die Güte soll die Kirche die Gesellschaft 
kritisch befragen nach den Zielen, den Werten und den Folgen 
von Vorgängen, welche die Gesellschaft von sich aus für 
selbstverständlich hält. 

Will die Kirche diese Aufgabe erfüllen, so muß sie Teil der 
Gesellschaft sein, aber in einem gewissen Abstand zu ihr 
stehen. Eine »gefährliche Tendenz zur Übersäkularisierung 
der Kirchen« muß überwunden werden; es bleibt Auftrag der 
Kirche, den Menschen Gott zu zeigen, jenen Gott, der letzter 
Wert und ewige Möglichkeit ist und dem Menschen die Gnade 
gibt, ihn zu erkennen und ihm zu dienen. 

Mesthenes Skizze der schier unbegrenzten Möglichkeiten ge- 
genwärtigen und künftigen technischen Handelns zur Gestal- 
tung der Welt könnte leicht als eine typisch amerikanische 
Variante der: bürgerlich-optimistischen Weltanschauung ab- 
getan werden. Sie widerspricht zu sehr dem Gesamteindruck, 
den die kontinental-konservative Kulturkritik auch hinsicht- 
lich der Technik hinterlassen hat — aber sie widerspricht 
ebenso scharf dem negativen Bild, das der Neomarxist Her- 
bert Marcuse vom technologischen Universum gezeichnet hat. 
Mesthene will — aller Kulturkritik zum Trotz — deutlich 
machen, daß bereits unser gegenwärtiges technisches Können, 
wie er formuliert, »überschäumt mit der Verheißung neuer 
Freiheit, erhöhter menschlicher Würde und ungefesseltem Stre- 
ben«.!: Vielleicht steht er mit dieser Konzeption bestimmten — 
ihm vermutlich nicht bekannten — Gedanken von Karl Marx 
recht nahe. Denn für Marx beginnt die eigentliche Geschichte 
erst dort, wo der Mensch das äußerliche Verhältnis zur Arbeit 
und damit die Entfremdung hinter sich gelassen hat. Dann 
sind objektive Strukturen erreicht, die den spontanen techni- 
schen Eros als ihr subjektives Korrelat herausfordern; die um- 
fassende Befriedigung, die allseitige Selbstverwirklichung und 
Selbstvergegenständlichung des Menschen geschieht. Der 
Mensch wird objektiv und subjektiv zum Demiurgen seiner 
selbst und der technologisch durchwirkten Natur, welche in 
Ablösung von der Tyrannei des naturwüchsigen Grundes zum 


10 a.2.0., S. 53, 56. 
II 2.2.0.5. 46. 
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zweiten, unorganischen Leib der Menschheit wird. Der Mensch 
verwirklicht sich im Sinne des technischen Humanismus von 
Karl Marx, indem er mit der technisch bewältigten Natur in 
das Grenzenlose eines neuen Kosmos hineinwächst.!2 

Auch für Mesthene liegt die Befreiung, die Möglichkeit der 
Selbstverwirklichung, in der Überwindung der Tyrannei des 
naturwüchsigen Grundes, der Materie, und diese Überwin- 
dung ist nach seiner Überzeugung heute objektiv möglich: ge- 
worden im Fortschritt des technischen Prozesses. Die gesell- 
schaftlichen Hemmungen, von denen auch das technische 
Handeln betroffen ist, werden bei Mesthene nicht erörtert. 
Darin liegt zweifellos ein Mangel, der in seinem anthropolo- 
gischen Ansatz begründet ist. u 
Mesthene betont, daß der Mensch mit dem Vorantreiben des 
technischen Prozesses nicht aufhören könne, weil er das We- 
sen sei, das von Natur nach Wissen verlangt. Durch dieses 
Wissenwollen, durch die Nötigung, alles zu untersuchen, zu 
lernen und zu tun, wozu ihn die Neugierde treibt, sei der 
Mensch unausweichlich auf den Fortschritt des technischen 
Prozesses festgelegt - mögen die Opfer auf diesem Wege so 
groß sein, wie sie wollen. Diesem deterministischen Verständ- 
nis des menschlichen Wollens entspricht die völlig unbewie- 
sene Idee von der totalen Intelligibilität des Universums. Sie 
fällt dahin, sobald man nicht ein in der Erkenntnis prinzi- 
piell omnipotentes Subjekt einem Objekt-Universum gegen- 
überstellt, sondern sich darüber klar wird, daß es sich im 
Naturbild der exakten Naturwissenschaft nicht eigentlich 
mehr um ein Bild der Natur handelt, sondern um ein Bild 
unserer Beziehungen zur Natur. W. Heisenberg hat diese 
Auffassung so formuliert: »Im Blickfeld der exakten Na- 
turwissenschaft steht vielmehr vor allem das Netz der Be- 
ziehungen zwischen Mensch und Natur, der Zusammenhänge, 
durch die wir als körperliche Lebewesen abhängige Teile der 
Natur sind und sie gleichzeitig als Menschen zum Gegenstand 
unseres Denkens und Handelns machen. Die Naturwissen- 
schaft steht nicht mehr als Beschauer vor der Natur, sondern 


ı2 Vgl. dazu Helmut Klages, Marxismus und Technik, in: Technik im 
technischen Zeitalter (Hrsg. H. Freyer, J. Chr. Papalekas, G. Weippert), 
1965, $. 137-150. 
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erkennt sich selbst als Teil dieses Wechselspiels zwischen 
Mensch und Natur. Die wissenschaftliche Methode des Aus- 
sonderns, Erklärens und Ordnens wird sich der Grenzen be- 
wußt, die ihr dadurch gesetzt sind, daß der Zugriff der Me- 
thode ihren Gegenstand verändert und umgestaltet, daß sich 
die Methode also nicht mehr vom Gegenstand distanzieren 
kann. Das naturwissenschaftliche Weltbild hört damit auf, 
ein eigentlich naturwissenschaftliches zu sein.«"3 

Von dieser erkenntnistheoretischen Situation der Naturwis- 
senschaften ist das technische Handeln ‘unmittelbar betroffen. 
Indem der Mensch die Dingwelt, das materielle Universum 
verändert, kann er nicht umhin, auch sich selbst zu verändern. 
Welche Grenzen in diesem Prozeß der Wechselwirkungen sich 
zeigen werden, wie weit die Durchsichtigkeit des prozeßhaft 
veränderten Universums reicht, läßt sich nicht vorhersagen. 
Zweifellos hat Mesthene recht, wenn er den Menschen zur 
Mündigkeit in der Weltgestaltung durch Technik aufruft - 
aber der Glaube an die totale Intelligibilität des Universums 
ebenso wie die Vernachlässigung der gesellschaftlichen Be- 
schränkungen des technischen Handelns können nur allzu- 
leicht in einen rücksichtslosen Fortschrittsoptimismus um- 
schlagen. 


III. Eine kritische Analyse der gegenwärtigen technischen 
Evolution 


Im kritischen Korreferat zu Mesthene knüpfte Jacques Ellul, 
Professor an der Fakultät für Rechts- und Wirtschaftswis- 
senschaft in Bordeaux, an Traditionen europäischer Philoso- 
phie und Theologie an.'+ In der Technik ist nach Elluls Auf- 
fassung heute weder im marxistischen noch im liberalen 
Sinne von einer Revolution zu sprechen, sondern höchstens 


ı3 Vgl. Werner Heisenberg, Das Naturbild der heutigen Physik, in: Die 
Künste im Technischen Zeitalter (Hrsg. Bayerische Akademie der Schönen 
Künste), 1956, S. 45 £. 

14 Das Referat ist nicht gedruckt worden; ich benutzte die Konferenz- 
Vervielfältigung. Ihr entnahm ich einige Gedanken, die ich, meinem 
Thema entsprechend, teilweise über ihre wörtliche Formulierung hinaus- 
führte. 
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von einer beschleunigten Evolution. Freilich liegt es im Wesen 
der Technik, daß ihre Entwicklung nicht angehalten werden 
kann und in einem bestimmten Sinne einer immanenten Eigen- 
gesetzlichkeit folgt. Dabei ist zu beachten, daß die Technik 
sich nicht als finaler Prozeß entfaltet. Sie bewegt sich nicht 
auf eine bestimmt vorgestellte Zukunft hin, sondern proze- 
diert kausal, indem aus bereits vorliegenden Elementen neue 
Kombinationen gewonnen werden. Weil es sich jeweils um 
die neuartige Synthese bereits bekannter wissenschaftlicher 
Elemente handelt, gibt es in der Technik relativ gute Mög- 
lichkeiten der Prognose. Voraussagen sind mit methodischer 
Zuverlässigkeit nur im kausalen Prozeß möglich, also dort, 
wo es sich um die Fortentwicklung von Gegebenheiten han- 
delt, die bereits wissenschaftlich faßbar sind. Als Beispiele 
solcher Prognosen nannte Ellul einen prognostischen Bericht 
der Rand Corporation aus dem Jahr 1965 und einen analo- 
gen sowjetischen Bericht von Couchtchev und Vasiliev aus 
dem Jahr 1964. 

Für Prognosen entstehen größte Schwierigkeiten, sobald man 
den technischen Bereich im engsten Sinne verläßt und die 
Entwicklung im Kontext von Politik, Gesellschaft und Wirt- 
schaft beurteilen will. Hier betritt man ein Feld, auf welchem 
Werturteile und Wünsche, Pläne und Vorbilder, Gegeben- 
heiten und Ideologien in einem bunten Durcheinander herr- 
schen. Die Kalkulation des Möglichen und des Wahrschein- 
lichen, sofern sie sich kausaler Verknüpfung bedient und 
von wissenschaftlich erfaßbaren Gegebenheiten ausgeht, ist 
hier nicht möglich. Prognosen müssen auf diesem Felde, 
wenn sie überhaupt Sinn haben sollen, von völlig anderer 
Art sein als im technischen Bereich. 

Die genannten Schwierigkeiten werden durch die Ambivalenz 
des technischen Fortschritts gesteigert; denn in jedem Stadium, 
in dem die Lösung einiger Probleme erreicht ist, werden 
alsbald neue Probleme provoziert. Das geschieht oft in uner- 
warteter und undurchsichtiger Weise. Der technische Fort- 
schritt stellt also den Menschen immer wieder vor über- 
raschende Fragen und unbeabsichtigte Aporien. 

Diese Sachlage macht zwar die Prognose nicht überflüssig, aber 
es gilt zu unterscheiden zwischen der engeren Prognose für die 
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der Mensch gegenüber der naturwüchsigen Umwelt entwickelt 
hat. Die Natur nämlich hat den Menschen stets zu intensiver 
Anpassung gezwungen, zur Einpassung in die Naturgegeben- 
heiten. Aber das war nur die eine Seite menschlichen Ver- 
haltens; die andere Seite war ein produktives Hinausgreifen 
über die Anpassung, die Gewinnung von Distanz, und hierin 
trat das Spezifische menschlicher Existenz hervor. Erst die 
Einheit von Anpassung und Distanz ergibt die Modellvor- 
stellung für sachgemäßes Verhalten. 

Dieses Modell ist von der naturwüchsigen Umwelt zu über- 
tragen auf jene zweite Natur, auf die vom Menschen hervor- 
gebrachte und zu verantwortende Welt. Innerhalb der Ge- 
sellschaft entfaltet sich die Technik in gewisser Hinsicht mit 
einer zwingenden Eigengesetzlichkeit und produziert beab- 
sichtigte wie unbeabsichtigte soziale Strukturen und Institu- 
tionen; es entstehen hier Automatismen und Zwänge, welche 
dem Menschen sich nicht nach Belieben fügen und ihrerseits 
ihm Anpassung abnötigen. Aber auch gegenüber diesen Struk- 
turen ist nicht nur Anpassung zu leisten, sondern ebenso sehr 
produktive Distanz. Denn nur aus ihrer Perspektive ist die 
sinnvolle, zukunftsbezogene Strukturveränderung der Ge- 
sellschaft möglich. Aus der Distanz zu der von ihm selbst 
produzierten Welt vermag der Mensch zu begreifen, daß er 
noch mehr ist als der Produzent seiner Existenzbedingungen 
und damit seiner selbst, daß er also über alle erreichten und. 
vorgestellten Ziele hinaus Zukunft hat. 

Den Menschen immer wieder aus der Konformität der An- 
passung in die Distanz zu rufen, ist die ureigene Tendenz des 
christlichen Glaubens. Darum konstatiert Ellul, daß die 
schlechteste Sozialethik diejenige sei, die dem Menschen vor- 
spiegele, daß Fortschritt und technologische Evolution in sich 
selbst schon gut seien und daß man sich ihrer Dynamik ein- 
fach anvertrauen könne. Angesichts der Ambivalenz allen 
Fortschrittes werde der Mensch nur bestehen, wenn er neben 
der überlegten Anpassung jene Distanz durchhalte, welche es 
erlaube, inmitten der Eigengesetzlichkeiten ethische Alterna- 
tiven zu entdecken und die Realisierung der besseren Mög- 
lichkeiten zu erstreben. Nicht das einfache Vertrauen in die 
Durchsichtigkeit des natürlichen und gesellschaftlichen Uni- 
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kausalen, gleichsam intern-technischen Entwicklungen und der 
weiteren, viel unschärferen Prognose, welche die Technik im 
politischen und sozio-ökonomischen Kontext zum Gegenstand 
hat. Außerdem ist streng zu unterscheiden zwischen der kurz- 
fristigen und der langfristigen Prognose. Langfristige Planun- 
gen können sich heute nicht an wissenschaftlich begründbaren 
Prognosen orientieren. Sie sind nach Ellul nur der Entwurf 
einer Ideologie ohne wissenschaftliche Grundlage, während 
die kurzfristige Planung aufgrund entsprechender Prognosen 
methodisch möglich ist, ja, sie wird sogar zur Bedingung sinn- 
vollen Handelns im Bereich unserer Gegenwart, sofern sich 
diese in die Zukunft erstreckt. So ist es z. B. unerläßlich, 
heute die künftigen Folgen einer umfassenden Automation 
der industriellen Produktion zu untersuchen, um ihnen sach- 
gerecht begegnen zu können. “ 
Elluls Kritik an langfristigen Voraussagen über die technisch- 
soziale Gesamtentwicklung will nicht der Annahme einer 
durchgehenden Irrationalität des gesellschaftlichen Fortschrit- 
tes das Wort reden; sie geht vielmehr von der Überzeugung 
aus, daß das Bewußtsein der gesellschaftlichen Prozesse wächst 
und wachsen muß. In diesem Bewußtsein müssen zwei Ele- 
mente ausgebildet werden: der entschiedene Wille zum Über- 
leben unter den Bedingungen und Gefahren der technisch 
gestalteten Welt und die ethische Bewußtheit, die immer 
deutlicher macht, daß in allen anfallenden und bedrängenden 
Problemen ethische Alternativen stecken. Diese ethischen Al- 
ternativen aber wird nur der entdecken, der nicht in konfor- 
mistischer Anpassung an die Gesellschaft lebt, sondern eine 
Distanz aufrecht zu erhalten vermag. Man kann sich also 
nicht der Evolutionsdynamik der Technik in der Illusion an- 
vertrauen, daß sie aus sich selbst heraus das gesellschaftlich 
Gute produziert. Vertrauen in die totale Intelligibilität des 
Universums im Sinne von Mesthene erscheint Ellul ganz und 
gar unangebracht. 

Wenn ein verantwortliches Verhalten und Handeln im Felde 
der kurzfristigen Auswirkungen und ungewollten Neben- 
wirkungen der Technik möglich sein soll, dann bedarf es 
bestimmter Modellvorstellungen für dieses Handeln. Ellul 
findet ein brauchbares Modell in der Verhaltensweise, die 


88 


versums fördere den Fortschritt; es sei vielmehr das Reagieren 
auf die Ambivalenz der Technik, das dem Menschen die Ent- 
scheidung für die besseren Möglichkeiten der. Zukunft und 
damit den wahren Fortschritt abfordere. 

Elluls Kritik der technischen Evolution berührt sich eng mit 
einigen neo-marxistischen Einsichten. Der Vorwurf, daß die 
gegenwärtige spätkapitalistische Gesellschaft die totale An- 
passung produziere, wurde von Richard Shaull in der Genfer 
Diskussion unter Hinweis auf Herbert Marcuse erhoben. Für 
Marcuse dient die Technik dazu, neue, wirksamere und ange- 
nehmere Formen sozialer Kontrolle einzuführen und der 
Anpassung totalitäre Züge zu geben; denn die Integration 
in den technisch-ökonomischen Produktionsprozeß und in das 
ihm entsprechende gesellschaftliche Herrschaftssystem bringt 
auch die Angleichung der Bedürfnisse, Wünsche und tiefsten 
Antriebe des Menschen hervor.:5 Durch die »repressive« Be- 
friedigung der Bedürfnisse aber wird die Negation des Be- 
stehenden gelähmt und die Chance der Gewinnung einer 
qualitativ besseren Zukunftsgesellschaft vereitelt. Charakte- 
ristisch für Marcuse ist es, daß er im Gegensatz zu Ellul keine 
gegenwärtige Vermittlung zwischen Anpassung und Distanz 
herbeiführt, daß er keine sinnvolle Beziehung zwischen An- 
passung und künftigem Freiwerden zugesteht. »Die kritische 
Theorie der Gesellschaft besitzt keine Begriffe, die die Kluft 
zwischen dem Gegenwärtigen und seiner Zukunft überbrücken 
könnten; indem sie nichts verspricht und keinen Erfolg zeigt, 
bleibt sie negativ.« Die einzigen Formen, in welchen das Her- 
vortreten der Distanz gegenüber der Anpassung möglich wird, 
sind daher die Negation als kritische gesellschaftliche Theorie, 
die »Große Weigerung« als persönliche Haltung und der Pro- 
test wie die Provokation als deren öffentlicher Ausdruck.:6 
Die Resignation gegenüber der realen Veränderung gesell- 
schaftlicher Verhältnisse gründet für Marcuse in dem ge- 
schichtlichen Auseinandertreten der beiden politischen Fak- 
toren, welche die Bedingung der Möglichkeit neuer Freiheit 
sind: das fortgeschrittenste Bewußtsein der Menschheit und 
ihre ausgebeutetste Kraft treffen in der Gegenwart nicht zu- 


ıs Vgl. Der eindimensionale Mensch, S. 18 f., S. 26-29 u. ö. 
16 a.a.O,., S. 268. 


90 


sammen. Das fortgeschrittenste Bewußtsein wird offensicht- 
lich von der kritischen Theorie der Gesellschaft repräsentiert, 
die ausgebeutete Kraft von den Völkern der Dritten Welt 
und - innerhalb der Industrienationen -— von den Arbeits- 
losen, Arbeitsunfähigen, den Verfolgten anderer Rassen und 
anderer Farben. Die ausgebeutetsten Kräfte, also z. B. die 
breiten Volksmassen in Südamerika, sind für Marcuse kein 
Proletariat, das - im Bündnis mit dem fortgeschrittenen, Be- 
wußtsein von Intellektuellen — als Subjekt der Revolution in 
Frage käme. Darin liegt das Hoffnungslose, dem er nur mit 
der »Großen Weigerung« begegnen mag. 

Aber wird Marcuses Analyse der Gesellschaft eben darum, 
weil er keine Vermittlung von Anpassung und Distanz, von 
Bestehendem und Zukünftigem zuläßt, nicht selbst »totali- 
tär«? Eben von dieser Voraussetzung aus muß ihm die »tech- 
nologische Gesellschaft« als ein geschlossenes Herrschafts- 
system erscheinen — ohne reale Chancen für gegenwärtige und 
künftige Freiheit. Er hat kein Interesse an den Strukturen 
und Prozessen der Gesellschaft, welche die Reform Schritt 
für Schritt in die Zukunft hinein vorantreiben könnten, an 
den Widersprüchen und Ungleichgewichtszuständen innerhalb 
der Systeme, welche den Ansatzpunkt für Veränderungen 
bieten können. Er hat daher auch kein Auge für jene außer- 
ordentlichen Möglichkeiten der Technik, die Mesthene — ge- 
wiß in enthusiastischer Einseitigkeit — hervorgehoben hat. 
Marcuse verzweifelt an der Aussicht auf jede Vermittlung; 
dieser Resignation gibt seine Gesellschaftsanalyse Ausdruck. 
Der Preisgabe der Hoffnung auf realen humanen Fortschritt 
widerspricht Ellul, indem er produktive Anpassung an die Ge- 
sellschaftsprozesse und kritische Distanz zu ihnen miteinander 
vermittelt denkt. Daß inmitten aller Zwänge zur konfor- 
mistischen Anpassung dennoch eine auf die soziale Realität 
bezogene Distanz möglich und geboten ist, wird für Ellul 
aus der Weltdistanz des christlichen Glaubens evident. Das 
Existieren in dieser Distanz soll dazu inspirieren, die Alter- 
nativen im Ablauf technischer und sozio-ökonomischer Pro- 
zesse zu erkennen und sich sinnvoll zu entscheiden; es ist 
keine resignative, sondern eine produktive Distanz. 
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IV. Die Auflösung der Alternative 


Unsere Analyse kommt zu dem Ergebnis, daß der technische 
Prozeß, unbeschadet seiner gewaltigen Dynamik, keineswegs 
kraft der ihm innewohnenden Tendenzen eine freiere Gesell- 
schaft, eine Annäherung der Entwicklungsländer und der 
Industrienationen, ein humaneres Universum hervorbringt. 
Gewiß kann die Produktionskraft der Technik die physische 
Abhängigkeit des Menschen von der Natur in ihrer rohen 
Vorhandenheit lockern, gewiß kann sie den Zwang zu 
schwerer physischer Arbeit und die Not der Armut überwin- 
den; zweifellos liefert sie durch neue Erfindungen starke An- 
stöße zur ständigen Veränderung der Gesellschaft. Aber alle 
diese Impulse der Technik schlagen ins Negative um, wenn 
die Strukturen der Gesellschaft auf Stagnation und Reptres- 
sion hin angelegt sind und daher einen umfassenden Fort- 
schritt hemmen. Die virulenteste technische Evolution kann 
also das nicht ersetzen, was die Aufgabe politischer und sozio- 
ökonomischer Umwandlung ist. Dieses Ergebnis soll kurz an 
der gegenwärtigen Weltlage demonstriert werden. 

Die technisch-wissenschaftliche Produktivität der Industrie- 
nationen verheißt zweifellos der ganzen Weltbevölkerung 
ungeahnte neue Lebensmöglichkeiten; sie wird annähernd 
groß genug sein, um allen Menschen Nahrung, Wohnung und 
Kleidung zu geben und alle vitalen Bedürfnisse zu befriedi- 
gen. Aber die Früchte dieser eminenten Produktivität werden 
weitgehend verzehrt durch das herrschende System inter- 
nationaler Beziehungen, das immer noch auf effektive Kriegs- 
drohung, Abschreckungskapazität und militärische Erpres- 
sung hin angelegt ist. Kriegstechnik und Gesellschaftsverfas- 
sung sind nach wie vor unlösbar ineinander verwoben und 
blockieren mehr als alles andere die produktive Weiterent- 
wicklung zu größerer Freiheit und humaneren Lebensbedin- 
gungen. Wenn auch die beiden Großmächte UdSSR und USA 
während des letzten Jahrzehntes es geschafft haben, den Zu- 
stand unkalkulierbarer Feindschaft und totaler gegenseitiger 
Vernichtungsdrohung durch rationale Regulierung zu über- 
winden, wenn auch innerhalb ihrer kalkulierten Gegnerschaft 
die Komplizenschaft gewichtiger Interessen zugenommen hat, 
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so bleiben doch in diesem relativen Gleichgewichtszustand 
die militärischen Aufwendungen zu hoch - und sie werden 
durch die Frontstellung gegen China weiter in die Höhe ge- 
trieben. Für produktive innergesellschaftliche Investitionen 
und für Aktionen zur Überwindung des Gegensatzes zwi- 
schen den Industrienationen und den Entwicklungsländern 
fehlen die Mittel so sehr, daß aus diesen Mängeln Subversion 
und unkontrollierbare Revolutionen hervorgehen müssen. Die 
Verantwortung dafür ist freilich nicht der Technik aufzu- 
bürden, sie muß vielmehr von denjenigen getragen werden, 
deren politische und gesellschaftliche Entscheidungen zu einer 
Fehlinvestition der vorhandenen Mittel geführt haben.'7 
Dennoch ist der eingangs erörterten 'These von Andre Philip 
zuzustimmen: Revolutionen, die das Produktionssystem der 
Industrienationen von Grund auf erschüttern, sind keine hin- 
reichende Lösung; durch ihre Folgen werden große Bevöl- 
kerungsteile der Entwicklungsländer dem Hungertod preis- 
gegeben, und nach den Revolutionen kehren häufig die alten 
Probleme wieder, nur in veränderter Gestalt. Das hatte auch 
Lenin erfahren, als er am 16. Mai 1921 schrieb: »Man kann 
den Zaren verjagen, die Grundbesitzer, die Kapitalisten. Das 
haben wir getan. Aber den Bürokratismus »verjagt« man nicht. 
Man kann ihn nur durch geduldige und stetige Arbeit ver- 
ringern.« Bürokratie aber sollte man in dieser Äußerung 
durchaus als Gesamtbezeichnung für die negativen Zwänge 
nehmen, die politischen, ökonomischen und gesellschaftlichen 
Strukturen innewohnen. 

Wenn aber die sachgerechte Verwandlung der politisch-ge- 
sellschaftlichen Strukturen durch Revolutionen nur ausnahms- 
weise, d.h. unter extremen Bedingungen, erreicht werden 
kann, und wenn die vom technischen Prozeß ausgehenden 
Anstöße nicht von sich aus die Erneuerung der Gesellschaft 
herbeiführen können, wo ist dann ein Ansatzpunkt zur Ver- 
wandlung der Verhältnisse zu finden? | 

Es sind zwei Kriterien, die —- in weltumfassender Weise - 
unsere Gegenwart von vergangenen Zeiten unterscheiden. 


ı7 Vgl. dazu: Nichtverbreitung von Kernwaffen. Ein Problem der Frie- 


denssicherung (Beiträge von L. Raiser, J. Seetzen, D. Gupta, J. R. Schle- 
singer, A. Kramish, C. F. v. Weizsäcker, G. Howe), S. 106 ff., S. ıs8 fl. 
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Einmal setzt sich die Erkenntnis durch, daß die künftigen 
Strukturen menschlichen Zusammenlebens nicht einfach als 
geradlinige Fortsetzung alter Tradition gedacht werden kön- 
nen, sondern neu konzipiert werden müssen. Die Zukunft hat 
in diesem gesellschaftlich begründeten Schritt des Bewußtseins 
ein bisher unbekanntes Übergewicht bekommen. Zum andern 
wächst die Einsicht,. daß alles gesellschaftliche Leben heute 
der Übersetzung von wissenschaftlich-technischer Theorie in 
die Praxis bedarf und daß diese Übersetzung in methodisch 
durchdachter Weise möglich ist. Die wissenschaftliche Ratio- 
nalität ist damit als die entscheidende Gestaltungsmacht der 
Gegenwart ins allgemeine Bewußtsein getreten. 

Der Einwand, daß das politische Weltgeschehen heute so irra- 
tional abläuft wie eh und je, ist zwar weitgehend richtig; 
dennoch widerlegt er nicht die Tatsache des Bewußtseins- 
wandels. Denn das neue Bewußtsein fordert, daß die Regu- 
lierung der politisch-gesellschaftlichen Prozesse durch wissen- 
schaftlich-technische Erkenntnis erfolgen solle, auch wenn die 
Gegenwart dieser Forderung nicht — noch nicht - entspricht. 
Für die Begründung dieser Forderung gibt es in allen Ländern 
eindrucksvolles Anschauungsmaterial. 

Ist aber die heutige wissenschaftliche Rationalität dem An- 
spruch, der an sie gestellt wird, gewachsen? Hat der Wissen- 
schaftsprozeß in sich selbst jene Rationalität, die erforderlich 
ist, um eine von Wissenschaft und Technik geleitete Prozeß- 
regulierung rational durchsichtig zu machen? Die Frage ist 
nur im Blick auf die Wissenschaften selbst. zu entscheiden. Der 
Prüfstein liegt, wie mir scheint, in dem Verhältnis der wissen- 
schaftlichen Fachrichtungen und Disziplinen zueinander, also 
ihrer Fähigkeit oder Unfähigkeit zur methodischen Koope- 
ration. Die Wissenschaften können nur dann rational regu- 
lierend in den gesellschaftlichen Prozessen wirken, wenn sie 
in sinnvoller Zuordnung zueinander operieren. 

Stellt man die Frage so, dann stößt man auf ein gefährliches 
Defizit. Zur Kooperation miteinander fehlen den meisten 
Wissenschaftszweigen die entscheidenden Voraussetzungen. 
Mögen die speziellen Wissenschaften auch im eigenen Fach- 
bereich höchst rational operieren, so bleibt doch ihr Zusam- 
menwirken miteinander vorwiegend okkasionell, ja geradezu 
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irrational.!® Diese Irrationalität aber geht unmittelbar aus 
dem Felde der wissenschaftlichen Theorie in das der gesell- 
schaftlichen Praxis über. 

Wenn die Wissenschaften dem Anspruch des neuen Bewußt- 
seins genügen wollen, so werden sie zu einer Erneuerung und 
Erweiterung ihrer eigenen methodischen Grundlagen vor- 
dringen müssen. Eine Verantwortung drängt sich ıhnen hier 
auf, wie sie in der Tradition der Wissenschaften bisher nicht 
hervorgetreten ist: die Verantwortung für gemeinsam durch- 
dachte Welt- und Gesellschaftsveränderung. Es ist evident, 
daß nur im planvollen Zusammenwirken von Wissenschaft 
und Technik die elementaren Lebensbedingungen der heuti- 
gen und der künftigen Weltbevölkerung geschaffen werden 
können. Die größte denkbare Revolution wäre es, wenn es in 
wenigen Generationen gelänge, eine Gemeinsamkeit wissen- 
schaftlicher Rationalität in den Entwicklungsländern wie in 
den Industrienationen zu gewinnen. Erst sie wäre die Basis für 
jene planmäßigen Innovationen, die in allen Gesellschaften 
notwendig sind, soll gemeinsames Überleben möglich werden. 
Wissenschaftlich-technisches Erkennen und Handeln würde 
sich dann ausrichten müssen auf jene »einzige Utopie, die alle 
anderen Utopien in sich enthält, nämlich die Utopie des Welt- 
friedens«!9. Nur durch die Vorwärtsentwicklung der Wissen- 
schaften kann die falsche Alternative zwischen technischer und 
sozialer Revolution überwunden werden; denn nur sie kön- 
nen angesichts des immer schärferen Zwanges zur Planung 
ermöglichen, daß wirksame Maximen der Freiheit der Pla- 
nung selbst zugrunde gelegt werden. 


ı8 Vgl. zu diesem Problem z. B.: Thomas $. Kuhn, Die Struktur wissen- 
schafllicher Revolutionen, 1967, S. zıo ff.; Karl Ulmer (Hrsg.), Wissen- 
schaflen und die Wahrheit. Ein Rechenschaftsbericht der Forschung, 1966, 
S.7 ff. und S. 201 ff.; Carl Friedrich von Weizsäcker, Die Tragweite der 
Wissenschaft, I. Band, 1964, S. 1-16 und S. 173 fl. 

ı9 Vgl. Georg Picht, Prognose, Utopie, Planung. Die Situation des Men- 
schen in der Zukunfl der technischen Welt, 1967, S. 39-42; sowie Günter 
Howe und Heinz Eduard Tödt, Frieden im wissenschafllich-technischen 
Zeitalter. Ökumenische Theologie und Zivilisation, 1966, S. 32 ff. und 
S.47f. 
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V. "Theologische Erwägungen. 


Die falsche Alternative von technischer und sozialer Revolu- 
tion habe ich nicht durch theologische Aussagen aufgelöst, 
sondern mit rationalen Argumenten oder — wie der Theologe 
zu sagen pflegt - mit Argumenten der weltlichen Vernunft. 
Die biblische Botschaft enthält keine Weisungen, wie die 
Strukturprobleme einer wissenschaftlich-technischen Welt zu 
lösen sind. Aber sie enthält Aussagen, die für das Verstehen 
dieser Aufgaben und für das Verhalten zu ihnen erhebliche 
Bedeutung haben; denn die Sorge für die Lebensmöglich- 
keiten des Mitmenschen gehört wesentlich zu den Wirkungen 
des christlichen Glaubens,. der darnach drängt, in der Liebe 
tätig zu werden.2° Wie die Verantwortung des Christen für 
den Mitmenschen und für die sein Leben ermöglichenden 
Strukturen konkret wird, das verdeutlicht die biblische Bot- 
schaft an Beispielen, die der. sozialen Lage vor annähernd 
2000 Jahren angehören. Unser Abstand zu dieser Zeit ist 
groß. Wollen wir heute dem Geist der biblischen Botschaft 
Raum geben, so müssen wir die Intention dieser Beispiele in 
die neuen Bedingungen unserer Zeit übertragen. 

In der christlichen Tradition hat man immer wieder versucht, 
das eigene Verhalten in dieser Welt an Strukturen zu orien- 
tieren, die man als Stiftungen des Schöpfers verstand. Man 
setzte — in Übereinstimmung mit antiken Vorstellungen - 
voraus, daß die entscheidenden lebensermöglichenden Struk- 
turen unserer Welt vom Schöpfer gegeben seien, und ent- 
wickelte von dieser Voraussetzung aus die Gedanken des 
Naturrechtes und die entsprechenden ethischen Verhaltens- 
weisen. Die Relativierung des Naturbegriffes in der moder- 
nen Wissenschaft?! und die Probleme der modernen industri- 
ellen Welt machen deutlich, daß der Mensch sich nicht auf 
vorgegebene Ordnungen verlassen kann, sondern, um der 
Lebensermöglichung für seine Mitmenschen willen, selbst neue 
Strukturen finden und entwickeln muß. Dieser Tatbestand 
hat erhebliche theologische Bedeutung; er impliziert nicht 


20 Vgl. Matthäus 7, ı2; Römer 13, 7 und 13,8-r0; Jakobusbrief 2, 14-22. 
2ı Vgl. oben $. 85 f. die Bemerkung von Werner Heisenberg zum Begriff 
der Natur in. den exakten Wissenschaften. 
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mehr und nicht weniger als die Unerkennbarkeit eines Gottes, 
den man als Schöpfer der vorliegenden natürlichen Ordnun- 
gen verstand und als rational faßbaren metaphysischen Welt- 
bildner interpretierte. 

Heute fällt dem Menschen die Verantwortung zu, »Demiurg« 
seiner Umwelt zu sein und selbst seiner Gesellschaft die le- 
bensermöglichenden Grundstrukturen einzuprägen. Der 
Christ lernt es allmählich, dieses Verändern und planvolle 
Gestalten des gesellschaftlichen Universums als Handeln im 
Auftrag Gottes zu verstehen. Diese Wendung nun bedeutet, 
um einen Ausdruck Kants zu verwenden, in der Tat eine 
»Revolution der Denkungsart« in der Theologie. Sie stellt 
vor Aufgaben, die offenbar nicht leicht begriffen werden kön- 
nen; denn nun ist Gottes Schöpfung nicht mehr einfach als 
das zu verstehen, was bereits vorliegt, sondern als das, was 
Gott unter Mitwirkung des Menschen in der Zukunft. her- 
vorbringen will. Von der Welt der nächsten Zukunft aber, 
die nach dem Willen Gottes durch das Handeln des Menschen 
werden soll, haben wir kein klares Bild. Wir vermögen zu- 
nächst nur in den gegenwärtigen Verhältnissen lebenshem- 
mende Strukturen und Faktoren zu erkennen und ihre Über- 
windung anzustreben. Das ist nur möglich, wenn wir die 
unerträglichen Antagonismen der Gegenwart in die Zukunft 
hinein vermitteln. Darum müssen Wissenschaft und Technik 
als weltverändernde Kräfte ihre Projekte antizipierend und 
prognostizierend entwerfen. 

Aber je größer die Fähigkeit antizipierenden Entwerfens 
wird, um so dringlicher wird die Frage nach dem künftigen 
Menschen, auf den hin dieses alles geschieht. Der Mensch hat 
es nicht nur übernommen, seine eigenen Lebensbedingungen 
zu produzieren, sondern es fällt auf ihn auch die Verant- 
wortung für den künftigen Menschen, der im Kontext der 
neuen Lebensbedingungen ein verändertes Wesen sein wird. 
Damit aber wird die Frage nach dem wechselseitigen Zu- 
sammenhang zwischen den wissenschaftlich-technisch zu ent- 
werfenden Lebensstrukturen und dem kommenden Menschen 
zum Problem erster Ordnung. Die unvermeidliche Planung 
der Lebensbedingungen für die Weltbevölkerung wird immer 
wieder in die Versuchung geraten, den total angepaßten, den 
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konformistischen Menschen in ihre Rechnung einzusetzen. 
Sehr viel schwerer tut sie sich, wenn sie den Menschen ins 
Auge faßt, der ohne weite Spielräume der Freiheit und der 
Spontaneität nicht wirklich zu leben vermag. In der Wahr- 
nehmung seiner Verantwortung für die Schaffung lebenser- 
möglichender Strukturen stößt daher auch der durch und 
durch »rationale« Planer von Zukunft auf die Frage, mit 
welchen Menschen er zu rechnen hat und was am Menschen 
der nächsten Zukunft als wesentlich gelten muß. 

Theologie versteht den Menschen als den Gegenstand der 
spontanen göttlichen Liebe und zugleich als das noch völlig 
offene »Experiment Gottes«.22 Sie gibt der Freiheit des Men- 
schen einen unaufhebbaren Rang, weil Gott die Freiheit des 
Menschen will; genauer: weil Gott, um neue Freiheit für den 
an sich selbst und die Weltbedingungen verknechteten Men- 
schen heraufzuführen, in Jesus Christus der Menschheit neu 
begegnet. Theologie versteht die Möglichkeiten und das We- 
sen des Menschen also aus der Beziehung heraus, die zwischen 
den um sein Geschöpf leidenden Gott und. dem vom Ver- 
gebungswort angerührten Menschen sich eröffnet; und sie 
kann es nicht lassen, zu dem auf die Produktion künftiger 
Lebensbedingungen gerichteten Homo faber davon zu spre- 
chen, wie sich ihr das Wesen des künftigen, des wahren Men- 


schen erschließt. 


22 Der Mensch - das Experiment Gottes (1966) ist der Titel eines Buches, 
in dem Hans-Rudolf Müller-Schwefe Probleme theologischer Anthro- 
pologie behandelt. 


Trutz Rendtorff 
Ethik und Revolution. Eine kritische 
Konfrontation 


Das Thema »Revolution« ist aktuell. Man mag es dahingestellt 
sein lassen, ob die Revolution oder irgendeine vor der Tür 
steht. Als Thema ist sie mitten unter uns. In einer Mischung 
aus Erfahrung und Spekulation verbinden sich Nachrichten 
aus Vietnam, aus den Entwicklungsländern, besonders Afrika 
und Südamerika, von der Kulturrevolution in China, über 
die Protestbewegungen in den Vereinigten Staaten mit den 
Akzenten, die in der Öffentlichkeit hierzulande durch die 
Radikalisierung der hochschulpolitischen Diskussion mit allen 
ihren Begleiterscheinungen gesetzt worden sind. Was dem 
Kenner der Frömmigkeitsgeschichte zunächst als eine an ver- 
schiedenen Orten aufflackernde Erweckungsbewegung_ er- 
scheinen mag, tritt mit einem prinzipiellen Anspruch auf, wo 
diese Nachrichten und Bewegungen theoretisch gesteigert wer- 
den zu einem revolutionären Bewußtsein, das aufs Ganze 
geht. In der Tat, die Erfahrungen, Enttäuschungen und Lei- 
den, die sich im revolutionären Pathos Ausdruck verschaffen, 
sind schwer durchschaubar und verlangen geradezu danach, 
in ein bestimmtes zielbewußtes Denken aufgenommen zu 
werden, das den Bewegungen einen Nenner gibt. Dessen Ein- 
deutigkeit aber stammt aus dem Postulat einer Welt, die jen- 
seits der bestehenden liegt, hinter der Schwelle der Revolution 
verortet ist, und schon deshalb als Lösung erscheint, auch 
wenn sie nicht formuliert werden kann. Das revolutionäre 
Bewußtsein verleiht der bestehenden Welt die Eindeutigkeit 
des Elends, weil und sofern es das Versprechen einer Welt mit 
sich führt, in der das jedenfalls alles nicht so ist. 

Unleugbar liegt in solcher Bewegung und solchem Bewußtsein 
eine Herausforderung für alle diejenigen, die an den öffent- 
lichen Angelegenheiten kritisch teilzunehmen schon von Be- 
rufs wegen veranlaßt sind. Sie enthält ebenso fraglos den 
Zwang zur Stellungnahme. Stellung zu beziehen im Pro und 
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Contra, Partei zu ergreifen also, impliziert eine Entscheidung, 
die doch nur sinnvoll ist, wenn man an der Bewegung 
agierend oder reagierend teilzunehmen sucht. Was könnte 
einen aber dazu veranlassen? Reichen die angebotenen Grün- 
de dazu aus? Diese Frage verlangt nach Prüfung. Niemand 
kann sagen, alles stehe zum Besten, es sei denn, er verzichte 
auf jede Unterscheidung und zeigte sich damit resistent gegen- 
über der Erfahrung und vernünftiger Einsicht. Doch das 
gleiche gilt auch umgekehrt: Wer sagt, das Bestehende sei im 
Ganzen und immer schlecht oder unwahr, verzichtet ebenfalls 
auf kritische Rationalität. Gründe könnten, so oder so, nur 
als Instrumente einer Überzeugungsarbeit auftreten, die im 
Dienste einer höheren Autorität der Einsicht steht, als sie der 
Kommunikation unter den gegenwärtig lebenden Individuen 
zugänglich ist. Wer das Objektive einer revolutionären Si- 
tuation beschwört, beruft sich auf solche Autorität, weil der 
Mangel an Einsicht hier zu Lasten unüberzeugter Individuen 
ginge. 
Doch die Herausforderung besteht trotzdem und mit gutem 
Grund. Nur daß sie auch zu einer anderen Stellungnahme als 
der im Pro und Contra Anlaß geben kann. Es geht darum, 
sie diskutabel zu machen, nicht unter den Bedingungen, die 
das revolutionäre Bewußtsein oder sein Gegenpart diktieren, 
sondern in der Praxis derjenigen Theorie, die der Habitus des 
wissenschaftlichen Denkens ist. Auch wenn das demjenigen 
verdächtig erscheinen muß, der das wissenschaftliche Denken 
schon immer im Dienste ihm unbewußter fremder Interessen 
sieht, verlangen doch Totalitätsurteile, gleich welcher Art, nach 
jener Entschlüsselung, die sie auch denen zugänglich macht, 
die sich ihrem Urteil nicht anschließen. 

Daß das wissenschaftliche Denken und die wissenschaftliche 
Praxis selbst schon bestimmte Urteile über die Welt, in der 
wir leben, enthält, in sich institutionalisiert hat, sie befördert 
und wachhält, ist dabei keine neue Erkenntnis. Es sind dies 
aber Urteile, die gerade keinen eindeutigen, abschließbaren 
Charakter haben, bei denen vielmehr Diskussionsfähigkeit und 
Diskussionswürdigkeit zusammengehören. Wir erwähnen die- 
sen Gedanken, weil darin begründet ist, daß das revolutionäre 
Denken und auch die reaktionäre Gesinnung so lange 
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keine wissenschaftliche Parteinahme verlangen können, als 
ihre Ziele nicht wissenschaftlich ausgewiesen sind. Das unter- 
scheidet die wissenschaftliche von der politischen Praxis und 
ist für das Verhältnis von Wissenschaft und Gesellschaft über- 
haupt maßgebend. Das gilt auch (und gerade), wo es ein 
gleichsam natürliches Gefälle vom kritischen wissenschaft- 
lichen Bewußtsein zu seiner revolutionären Artikulation 
gibt. 

Es sind verschiedene Wege denkbar, die Diskussion über das 
aktuelle Thema Revolution und was es repräsentiert zu er- 
öffnen. In jedem Falle muß eine Beziehung auf anderes als 
das unmittelbar Gemeinte hergestellt werden, um dessen tota- 
len Anspruch zu relativieren und das Charakteristische daran 
erkennen zu können. Wählen wir die Beziehung von Ethik 
und Revolution, dann folgen wir damit einem Stichwort von 
Herbert Marcuse!, der in einem Aufsatz eben dieses Titels 
eben diese Beziehung analysiert hat. Es geht bei dieser Be- 
ziehung, nach Marcuses eigenen Worten, um die Rechtferti- 
gung der Revolution vor einer anderen Instanz als der ihres 
eigenen politischen Willens. Die Allgemeingültigkeit, die die 
Revolution mit ihren Zielen und Zwecken in Anspruch nimmt 
— nämlich die Freiheit und das Glück der Menschen -, unter- 
wirft sie einem Urteil, das in den Maßstäben der Sittlichkeit 
allgemeiner ist als die Revolution, weil diese Maßstäbe auch 
und gerade an deren Ziel gültig bleiben. Was gerechtfertigt 
werden soll, so stellt es Marcuse dar, ist die Revolution als 
Gewaltanwendung. Aber nicht jede Gewaltanwendung, son- 
dern allein solche, die als Mittel zur Herstellung und Beför- 
derung menschlicher Freiheit und menschlichen Glücks dient. 
Nun ist die revolutionäre Gewaltanwendung ein altes Thema 
der theologischen und philosophischen Moraltheorie und ihrer 
Kasuistik. Und auf die Entscheidung eines kasuistischen Pro- 
blems läuft denn auch jene Lösung bei Marcuse hinaus, die 
da besagt: Das Verhältnis von Mittel und Zweck sei das 
ethische Problem der Revolution. In gewissem. Sinne recht- 
fertigt der Zweck die Mittel, dann nämlich, wenn sie nach- 
weislich den menschlichen Fortschritt in Freiheit befördern. 


ı Herbert Marcuse, Ethik und Revolution, in: Kultur und Gesellschaft 2. 
Frankfurt/Main 1965, S. 130-146. 
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Und wenn die Mittel Opfer bedeuten, dann sei es sehr wohl 
möglich, zwischen legitimen Opfern und solchen, die es nicht 
sind, zu unterscheiden. Die alte Lehre vom bellum justum 
findet so, erstaunlich genug, eine Aktualisierung für die Re- 
volution. Deren Rechtfertigung wird noch dadurch gesell- 
schaftskritisch unterstützt, daß Unterdrückung und Aufopfe- 
rung täglich von allen Gesellschaften erheischt werden, so 
daß man aus der revolutionären Gewaltanwendung keinen 
ethischen Sonderfall zu machen berechtigt sei. In der Tat, 
indem die Revolution ethisch gerechtfertigt werden soll, wird 
sie einer Allgemeinheit unterstellt, die sie von dem Makel 
befreien muß, ein ethischer Ausnahmezustand zu sein, auch 
wenn sie das politisch ist. Und daß unter der Herrschaft einer 
absoluten Sittlichkeitsidee, die Opfer und Gewalt prinzipiell 
ausschließt, faktisch ein wie immer gearteter status quo sank- 
tioniert würde, ist eine Einsicht, die den historischen Charak- 
ter der Ethik bloßlegt. 

Marcuses Argumentation enthält mehr als die Kasuistik, die 
im Mittel-Zweck-Schluß für die Rechtfertigung der Revolu- 
tion angewandt wird. Sie enthält eine historische Theorie der 
Ethik, die nun aber zu jener Rechtfertigung in der Mittel- 
Zweck-Relation in Widerspruch treten muß. Den historischen 
Charakter der Ethik zu begreifen, ohne sie doch der Willkür 
preiszugeben, ist ein Thema, an dem sich die Humanität der 
Neuzeit und die Legitimation der Emanzipation erweisen 
müssen. Eine abstrakt-allgemeine ethische Theorie vermag 
nicht mehr zu sagen, was die Sittlichkeit für den Menschen tat- 
sächlich leistet, und reproduziert nur den Gegensatz von Sein 
und Sollen. Eine historische Theorie der Ethik gründet auf dem 
Prinzip der Freiheit, in dem die Veränderung der Lebenswelt 
schon immer ‚konstitutiv mitgesetzt ıst, einer Veränderung 
freilich, die jenen Grenzen unterworfen ist, welche die Gegen- 
wart solcher Freiheit der Veränderung zieht und ziehen muß. 
So auch Marcuse: »Sittliche Maßstäbe transzendieren auf- 
grund ihres imperativischen Maßstabes jeden gegebenen Zu- 
stand, und sie transzendieren ihn nicht in Richtung auf 
irgendwelche metaphysischen Wesenheiten, sondern innerhalb 
des geschichtlichen Kontinuums, in dem der gegebene Zustand 
entstanden ist, durch das jeder gegebene Zustand bestimmt 
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wird und in dem jeder gegebene Zustand geändert und durch 
andere Zustände aufgehoben wird.«2 In solchem Prozeß 
spricht sich die Gegenwart der Freiheit und der Sittlichkeit 
aus, deren prinzipielle Gültigkeit dann aber auch an ihren 
gegebenen Bestand gebunden ist. Indem Marcuse den impe- 
rativischen Anspruch, als das transzendierende Moment der 
Sittlichkeit, nur für die revolutionäre Veränderung und deren 
Rechtfertigung in Anspruch nimmt, die Qualität dieses An- 
spruchs aber einer neuen Gesellschaft zuweist, entzieht er die 
Ethik der Gegenwart. Ihr Inhalt liegt jenseits von Zuständen, 
die ihn nötig haben, jenseits auch einer Stufe, die solche 
Ethik der Revolution noch nötig hat. Damit wird eine der 
wesentlichen Voraussetzungen des neuzeitlichen Prinzips der 
Freiheit und der Ethik preisgegeben. Das zeigt sich schon 
daran, daß Marcuse die Funktion, die die ethische Rechtfer- 
tigung der Mittel für den guten Zweck ausüben soll, tatsäch- 
lich einem historischen Kalkül überantwortet. In ihm sollen 
die Chancen berechnet werden, einen Fortschritt an Freiheit 
und Befriedigung von Bedürfnissen schneller und erfolgreicher 
zu erlangen auf revolutionärem Wege als auf irgendeinem 
sonst. Die Ethik und die ihr möglichen Urteile werden damit 
gleichsam utopisch vorgerückt an die Stelle jenes Zieles, das 
jenseits der gegebenen Zustände liegt, von denen Marcuse 
sagt, sie seien die Hölle. Die historische Theorie der Sittlich- 
keit, deren transzendierendes Moment, schrumpft damit auf 
ein Sollen zusammen, das die gegenwärtige Abwesenheit ihrer 
Inhalte ausspricht. Man sieht nicht recht, welchen Ertrag die 
ethische Frage für die Revolution. noch haben soll, wenn 
letztere doch nur einen Übergang, wenn auch unter Opfern, 
definiert zu einem Zustand, in dem allein erst die Güte des 
Glücks und der Freiheit wirklich ist, deren Abwesenheit Re- 
volution nötig macht. Wenn die Dinge so stehen, wäre keine 
Revolution zu teuer erkauft, um das Ziel endlich zu erreichen, 
vor dem die Gegenwart nichts wert ist. | 
Doch halten wir fest, daß Veränderung selbst eine ethische 
Kategorie ist, d. h. eine Kategorie der gegenwärtig möglichen. 
und wirklichen Sittlichkeit. Dann zeigt sich das Problem von 
einer anderen Seite. 

2 Marcuse, a.2.0., S. 141. 
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Der Wille zu revolutionärer Veränderung ist nicht ohne Kon- 
kurrenz. Marcuse sucht die Zustimmung zur Revolution, in- 
dem er sie bezieht auf eine andere Allgemeinheit, als es die 
revolutionäre ist, die ethische. Diese Zustimmung ist nun aber 
keineswegs zwingend und notwendig. Denn die Alternative 
zwischen einer zeitlosen Allgemeinheit der Ethik, die dem 
status quo zugute kommt, und einer revolutionären, weil 
historisch begriffenen Ethik, die produktive Veränderung be- 
wirkt, diese Alternative besteht gerade nicht so, wie die 
Revolutionstheorie sie verlangen muß. 

Revolution ist eine aktuelle Kategorie der Veränderung; sie 
hat ihre Aktualität und Verständlichkeit aus einem Zusam- 
menhang von Veränderungen, die auch anders artikuliert und 
befördert werden können. Der Zwang des revolutionären 
Bewußtseins, den Rest der Welt für ein Petrefakt zu erklären, 
ist aus ihm selbst zwar verständlich, erweist sich aber als we- 
nig stichhaltig angesichts der Konkurrenz von Veränderungs- 
willen und Veränderungstheorien, die das Spezifikum der 
Zeit ausmachen. Der Kreis des Einverständnisses ist viel größer, 
in dem Veränderungsmöglichkeit und Veränderungsbedürf- 
tigkeit der Gesellschaft thematisiert werden können, und hat 
seinen Kern in jener ethischen Verbindlichkeit der neuzeit- 
lichen Prinzipien der Freiheit, der Humanität, der Gerechtig- 
keit, wie sie den politischen, gesellschaftlichen, wissenschaft- 
lichen und religiösen Institutionen kritisch inhärent sind. Die 
Kategorie der Veränderung für die Partei der Revolution zu 
reservieren, wäre nur möglich, wenn die Welt und die Gesell- 
schaft als ganze veränderungsunwillig und veränderungs- 
unfähig erschiene. Ein solches Ganzes, das dann schlecht und 
unwahr wäre, ist aber unbekannt. Eben darum ist es sehr viel 
einleuchtender, das revolutionäre Bewußtsein als einen Son- 
derfall jenes modernen Veränderungswillens anzusehen und 
als solchen in die Diskussion einzubeziehen. Längst gibt es die 
Erfahrung der »Revolution der steigenden Erwartungen, 
worin ein Fortschritt, ist er erst einmal in Gang gesetzt, zu 
einer Akzeleration führt, in der die Forderung, schneller und 
effektiver zum Ziel zu kommen, eine Dialektik bewirkt, in 
deren Verfolg der Fortschritt neutralisiert wird durch die ihn 
blockierenden revolutionären und reaktiven Kräfte. Das 


104 


scheint sich gegenwärtig zu zeigen sowohl in der Dritten 
Welt und in der amerikanischen Bürgerrechtsbewegung als 
auch in der deutschen Hochschulpolitik, die einen revolutionä- 
ren Flügel genau zu dem Zeitpunkt bekommt, wo Reformen 
formulierbar und damit auch praktikabel zu werden be- 
ginnen. 

Es wäre Aufgabe einer sozialwissenschaftlichen Analyse, die- 
sen Zusammenhang und die Funktion revolutionärer Theo- 
rien im Kontext formulierter Veränderungen zu untersuchen. 
Wir bringen dieses Argument nur, um die ethische Reklama- 
tion der Revolution aufzulösen und sie einer solchen Recht- 
fertigung zuzuführen, die im neuzeitlichen Prinzip der 
Sittlichkeit selbst schon gegenwärtig ist. Die ethische Theorie 
müßte sich in unendliche Widersprüche verwickeln, wollte sie 
eine generelle Rechtfertigung der Revolution unternehmen, 
weil sie damit das ihr eigene Prinzip der Veränderung fallen 
lassen müßte. Daß und wie eine keineswegs generelle, viel- 
leicht aber eine situationsspezifische Rechtfertigung von Re- 
volution diskutiert werden kann, würde so gerade nicht 
sichtbar. 

Wir knüpfen jetzt an den historischen Charakter der Ethik 
an, daß sie die Autorität, die jenseits von Welt und Gesell- 
schaft in der Religion ihren Ausdruck hat, als diese für den 
Menschen selbst reklamiert. Ich erinnere an dies fraglos theo- 
logische Moment nicht, um eine Zuständigkeit des Theologen 
ins Spiel zu bringen, die ohnehin Gründe niemals zu ersetzen 
vermöchte, auch nicht, um in eine schwierige philosophisch- 
theologische Diskussion direkt einzugreifen. Vielmehr geht es 
mir um einige strukturelle Merkmale, auf die die Aufmerk- 
samkeit gelenkt werden soll. Im Kontext der kritischen Ra- 
tionalität und ihres Prinzips der Freiheit verliert die Welt 
jene Eindeutigkeit der äußeren Moralvorstellungen, die einer. 
Moralität angehören, deren Urteile über Gut und Böse sich 
auf nur jenseitige Autorität beziehen. Moralität als die Tech- 
nik der Herstellung eines Guten und als der Anweisungs- 
katalog, ihm zu dienen, ist eine der Unfreiheit, weil refle- 
xıonslos. Reflexion, Moment der Rationalität, ist aber eine 
Weise der Teilnahme an der Sittlichkeit, und eben diese Mög- 
lichkeit der gegenwärtigen Teilnahme am Guten, nicht als sein 
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Nutznießer, sondern als Gestalt seiner gegenwärtigen Wirk- 
lichkeit, ist es, was das spezifisch Neue ist und worin sich mit 
Recht auch der Unterschied einer Wende ausgesprochen hat. 
Das Gute, sei es Freiheit, sei es Glück, ist dann aber nicht 
eine Sache, die man erlangen möchte, ein Besitz, dessen Nutz- 
nießer man sein möchte, und um deretwillen man alle Hin- 
dernisse, die ihm im Wege liegen, beiseiteräumen sollte. Als 
Definition der gegenwärtigen Humanität begriffen, geht es 
als Prinzip in das weltverändernde Handeln ein. Darum ist 
diese Sittlichkeit auch nicht mit dem Versprechen einer guten 
Welt ausgestattet, die als Ziel einst zu erlangen oder zu ver- 
fehlen erst das Maß ihrer Wahrheit oder Unwahrheit offen- 
bar machte. Die Ethik der Freiheit trägt mit sich vielmehr die 
Last einer Verantwortung, die sich niemals selbst als das 
Gute und sein Zustand feiern kann, und es ist ihr verwehrt, 
sich selbst im Gemälde einer guten, einer schönen neuen 
Welt darzustellen. 

Für die konkrete Vorstellung hat sich denn auch die Erfah- 
rung des sittlichen, gesellschaftlichen Niedergangs der Neuzeit 
in den Vordergrund gedrängt. Sie ist die andere Seite der 
Ethik und ihres Prinzips. So ist es: wo der Mensch die Ver- 
antwortung für die gegenwärtige Verbindlichkeit des Guten 
sich selbst zuschreiben muß, da wächst die Aufmerksamkeit 
für alles, was ihm nicht genügt. Die Kraft des ethischen Be- 
wußtseins spricht sich vorwiegend und öffentlich am liebsten 
in der Beklagung der Zustände aus. Nur daß die Erkenntnis 
dessen, was nicht sein soll, gerade nicht für die Abwesenheit, 
sondern für die Präsenz der Sittlichkeit spricht. Und das zeigt 
sich denn auch darin, daß jede solche Erkenntnis der Freiheit 
und dem Guten widersprechender Zustände eine prinzipielle 
Herausforderung darstellt, die es nicht zuläßt, sich mit den 
Zuständen zu arrangieren, die aber prinzipiell auch nicht 
eingelöst werden kann. Es zeigt sich die konkrete Unendlich- 
keit der Veränderungswürdigkeit und Veränderungsbedürf- 
tigkeit der Welt, zu der die Revolution als ein besonders 
spektakulärer Extremfall gehört, der sie beenden möchte. 
Diese konkrete Unendlichkeit ist freilich nicht die schlechte 
Unendlichkeit, wie sie einem Standpunkt angehört, der einen 
Zustand eindeutig und endgültig guter Verhältnisse meint 
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und dem darum die Endlichkeit immer und gänzlich als un- 
wahr erscheinen muß. Nur in der Kommunikation der ver- 
nünftigen Individuen in der Gegenwart und für die Gegen- 
wart hat die ethische Rationalität ihren Ort. Die Revolution 
bedeutet den Abbruch der Kommunikation und muß das auch 
bedeuten, weil das Bestehende der Diskussion nicht mehr 
würdig ist. Sie bedeutet dann aber auch den Verzicht auf 
eine konkrete Veränderung, die in der Welt, die zu dieser 
Ethik gehört, ausgearbeitet werden kann; den Verzicht auf 
diejenige permanente Veränderung, die schon im Gange ist. 
Daß faktisch das revolutionäre Bewußtsein nur als Moment 
in dieser möglichen und wirklichen Veränderung wirksam 
wird, ist das Vernünftige an ihm, woran es erinnert werden 
muß. Wenn Ernst Bloch in Frankfurt gesagt hat, eine Land- 
karte, auf der Utopia nicht verzeichnet ist, sei keines Blickes 
würdig, so gilt das doch vielmehr umgekehrt: nur wo Utopia 
auf einer Landkarte, d.h. auf einer Karte der bestehenden 
Welt eintragbar ist, wird es dem Auge sichtbar. 

Die ethische Rationalität ist darum, das ist ein weiteres Mo- 
ment, als Veränderung zugleich Bewahrung und als Bewah- 
rung zugleich Veränderung. Sie steht zwischen den Extremen, 
gewonnene und ausgearbeitete Humanität als status quo zu 
verteidigen und in solcher Veränderungsfeindlichkeit zu 
verlieren, und dem anderen, aufs Ganze einer totalen Ver- 
änderung zu gehen und dabei sich selbst, ihre substantielle 
Gegenwart, zu verlieren. Vor solchen Extremen kann sie sich 
nicht bewahren durch irgendwelche Auskünfte über das Wesen 
des Guten und der Sittlichkeit überhaupt, jenen mit Recht 
vindizierten schlechten Idealismus, sondern nur durch Kom- 
munikation. Sie ist das Eingeständnis der Endlichkeit des 
Menschen, daß keiner für sich allein die Hand aufs Gute 
legen kann. Oder, anders ausgedrückt, jeder ernsthafte Ver- 
änderungswille muß immer auch mit der Möglichkeit rechnen, 
daß Veränderung auch anders vollzogen, artikuliert und be- 
gründet werden kann. Im Prinzip der Toleranz lebt das 
Bewußtsein, daß das Handeln es nicht nur mit Verhältnissen 
zu tun hat, sondern’ mit anderen, für die das Prinzip der 
Freiheit ebenso gilt, bis zum Beweis des Gegenteils, d.h. der 
Verweigerung der Kommunikation. Repressiv muß solche 
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Toleranz allerdings erscheinen, wo eine autoritäre Eindeutig- 
keit behauptet wird, deren Objektivitätssicherheit der Tole- 
ranz nur mit Ungeduld begegnen kann. Die anderen, denen 
sie fälschlich zugute kommt, erscheinen solchem Denken als 
Produkte und Funktionäre von Verhältnissen, mit denen das 
einzige Gespräch die totale Kampfansage ist. 

Damit stehen wir schon bei einem weiteren Moment: Es gibt 
immer — und hat immer gegeben — den Standpunkt außerhalb 
der neuzeitlichen Vernunft. Dieser Standpunkt ist der Faktor, 
mit dem immer gerechnet werden muß. Was etwas schwäch- 
lich gerne als illiberal gekennzeichnet wird, ist doch struk- 
turell mit der Verfassung der Welt der Emanzipation verbun- 
den. Weil sie der Eindeutigkeit einer umfassenden Autorität 
entbehrt, die alles erklärt, weil von oben oder von außen 
oder von der Zukunft her beherrscht, kann sie auch immer 
mit einer Eindeutigkeitsforderung konfrontiert werden, die 
das Kennzeichen der Orthodoxien von rechts wie links ist. 
Solche Orthodoxien von rechts und links tendieren zu einem 
Bündnis des Gegensatzes, dessen sich die Vernunft erwehren 
muß, ohne daß Aussicht besteht, den Gegensatz endgültig 
beizulegen, weil solche Standpunkte außerhalb der Vernunft 
von ihr selten erreicht werden. Wenn irgendwo, so wird der 
historische Charakter der Ethik gerade hieran deutlich. Die 
Ethik, die im Christentum der Aufklärung ihre allgemeine 
historische Bedeutung erlangte, hatte nie die Chance der 
Selbstverständlichkeit, mit der sie sich gerne umgab. Doch sie 
gibt das Moment der Kontinuität ab, auf das die Ausein- 
andersetzung der Extreme regelmäßig bezogen ist und mit 
dem Veränderungen konkret bestimmbar werden. 
Gegenwärtig steht nicht Veränderung überhaupt zur Diskus- 
sion oder deren Gegenbild, die Behauptung von Zuständen 
um jeden Preis, sondern die Konkurrenz von Veränderungen 
und der Möglichkeiten, sie zu artikulieren. Solche Konkurrenz 
von Veränderungen hat ihren gemeinsamen und realen Kern 
in der Veränderungsbedürftigkeit und Veränderungswürdig- 
keit von Situationen, sozialen, politischen, wissenschaftlichen 
Situationen, die aber der Auslegung und der Analyse bedür- 
fen. Ist die Ethik der Veränderung so notwendig an Aufklä- 
rung gebunden, dann auch an jene wissenschaftliche Praxis, in 
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der Aufklärung manifest wird, vernünftig regulierbar durch 
die gegenseitige Kontrolle aller Beteiligten. Sich auf ein Welt- 
bild zu berufen, das Argumentationen vorab steuert und 
beendet, widerspricht dem Ethos der Wissenschaft. Diese hin- 
reichend bekannte Einsicht unterliegt allzu leicht Abnutzungs- 
erscheinungen, wo von der Ethik mehr erwartet wird, als sie 
zu leisten vermag, und d.h. ja auch, wo von der Welt und 
der Gesellschaft mehr und anderes erwartet wird, als unter 
der Voraussetzung der Autonomie in ihr Gestalt annehmen 
kann. Worüber gegenwärtig keine Übereinstimmung erzielt 
werden kann, das hat auch keine sinnvolle, humane Zu- 
kunft. 

Auch die Präsenz eines revolutionären Willens ist dann aber 
niemals zufällig. Zufälligen, und d. h. willkürlichen, Charak- 
ter nimmt er erst an, wo die Entscheidung für Revolution eine 
Übermacht gewinnt, die den Raum für Diskussion einengt 
unter einem Aktionsdruck, der gegenüber anders lautenden 
Gründen resistent macht. Aber noch unter solchen Bedingun- 
gen ist die Präsenz eines revolutionären Willens mehr und 
anderes, als in ihm selbst zur Sprache kommt. Er weist auf 
Konflikte hin, deren Lösung noch nicht formulierbar ist. Kon- 
flikte aber sind die sozialen Gestalten des imperativischen 
Charakters der Ethik. 

Eine letzte Konfrontation von Ethik und Revolution soll das 
verdeutlichen. Ethik ist die Theorie, die notwendige Verän- 
derungen der Zeit in Übereinstimmung setzt mit den Prin- 
zipien der Welt, der sie angehört. Denn die Präsenz vernünf- 
tiger Prinzipien der Ethik ın der Verfassung der Welt gibt 
den Rechtstitel möglicher Veränderungen ab, bestimmt deren 
Hermeneutik und befreit sie von dem Ruch des Umsturzes. 
So ist Ethik zugleich die Praxis, solche Übereinstimmung 
erneut und besser herzustellen, der Kritik Raum zu geben, 
die Veränderung in Gang setzt, und deren Ziele mit den end- 
lichen Möglichkeiten vorhandener Humanität zu vermitteln. 
Das ist die Leistung, die von ihr erwartet werden kann. 
Revolution dagegen fordert den Willen, einen Gegensatz zu 
formulieren, der das Bestehende zum bloß Bestehenden er- 
klärt, jeder Vernunft entleert und darum prinzipielle Ver- 
änderung zu fordern veranlaßt ist, die sich nicht mehr vor 
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einem gemeinsamen Forum kritisch auszuweisen nötig hat. 
Sie placiert in die Zukunft, was der Gegenwart genommen 
wird. Nach dem Gelingen revolutionärer Zukunft allerdings 
müßte sie sich dennoch in solcher Theorie und Praxis der 
Übereinstimmung erweisen, wie sie als Leistung von der 
Ethik gefordert ist. Muß aber überhaupt die Frage einer nach- 
revolutionären Ethik aufgeworfen werden — und das ist un- 
umgänglich, wenn man sich nicht mit Utopien begnügen 
will -— dann erweist sich die Ethik als wichtiger denn die 
Revolution. Die Alternative zu dieser Einsicht könnte nur in 
einer Aporie enden: Wird der revolutionäre Anspruch auf 
Dauer gestellt, permanent — und das liegt in ihm, wo er jenen 
Gegensatz zum Bestehenden beschwört -, so müßte er zu 
einer solchen neuen Ethik führen, die von der Revolution her 
entworfen wird. Das könnte aber prinzipiell nur eine Ethik 
zur Vorbereitung von neuen Revolutionen sein. Als Ethik für 
Revolutionäre fehlte ihr jede allgemeinere Verbindlichkeit, 
weshalb sie auch dazu neigt, einen neuen Typ des Menschen 
zu proklamieren, eben den Revolutionär. Die Analogie zu 
Versuchen in der Theologie, eine eschatologisch-apokalyp- 
tische Ethik der Revolution zu formulieren, die den Exodus 
der Gemeinde aus dem Bestehenden fordert, ist nicht zufällig. 
Zugleich vollzieht sich darin eine politisch stilisierte Privati- 
sierung der Ethik. 

Indem die Revolution auf den Vorrang der Ethik verzichtet, 
sie sich ihr unterordnet, verzichtet sie aber zugunsten der 
Vorbereitung von Revolution auf deren Durchführung und 
muß es auch. Die durchgeführte Revolution, als die vollzogene 
Veränderung, die sich an anderen als ihren eigenen Kriterien 
messen muß, wird so zum ärgsten Feind der Revolution. 
Diese Aporie wird nicht dadurch vermieden, daß man darauf 
verzichtet, sie zur Kenntnis zu nehmen. Rudolf Augstein 
hatte schon recht, als er in der Diskussion auf der Frankfurter 
Buchmesse auf der Frage insistierte: »Wohin geht die Reise?«, 
d.h. an welchen allgemeineren Maßstäben kann sich der un- 
mittelbare revolutionäre Impuls ausweisen, um einsichtig zu 
werden. Diese Aporie zu vermeiden liegt im Interesse derer, 
die in der Präsenz eines revolutionären Willens den Hinweis 
auf Veränderungsnotwendigkeiten zu sehen bereit sind und 
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deren Klärung vor dem Forum der ethischen Vernunft ver- 
langen, die immer auch eine politische und gesellschaftliche ist. 
Nur beiläufig sei erwähnt, daß dem "Theologen solche Aporie 
eine allzu auffallende Nähe zu den Aporien einer Eschato- 
logie hat, deren revolutionärer Gebrauch oder Mißbrauch 
heute in der Theologie im Schwange ist. Sie stellt ein Indiz 
dar für eine merkwürdige partielle Regression des kritischen 
Bewußtseins, wie es auch an Ernst Blochs Umgang mit. der 
Bibel zu beobachten ist. 

Der Zusammenhang von Ethik und Revolution reicht freilich 
noch weiter, als in dem schon Gesagten deutlich wurde. Der 
historische Charakter der Ethik würde verdeckt, wenn man an 
die Zeitlosigkeit ihrer Gesinnungen appellierte. Sie hat es 
unvermeidlich mit Zeit und Stunde zu tun. Die Konflikte, die 
ihren imperativischen Gehalt aktualisieren, sind nicht beliebig 
und lassen keine Zeit, die gleich unendlich ist. Und die rechte 
Zeit der Veränderung kann sehr wohl verpaßt werden. Die 
revolutionäre Forderung ist für die Ethik der konzentrierte 
Ausdruck dieses Sachverhalts, Ausdruck einer Situation der 
Zeitnot. In diesem Sinne ist die revolutionäre Forderung für 
die Ethik immer zeitspezifisch oder, was das gleiche ist, 
situationsspezifisch. Die Probleme der Dritten Welt sind dazu 
der weltgeschichtliche Beleg. 

Dieser Zeitbezug der Ethik hat ein klassisches Modell in der 
christlichen Ethik, sofern diese über ihre prinzipiellen Ver- 
bindlichkeiten hinaus jene Agape eingeführt hat, die einen 
Notstand, eine Bedürftigkeit, einen Konflikt konkret und 
unmittelbar vor dem ethischen Bewußtsein zur Geltung 
bringt. Jenes Modell tritt zum Beispiel in der Geschichte vom 
Samariter hervor, der längst in die Metaphorik unserer Spra- 
che eingegangen ist und dabei fälschlich einer sehr engen 
Interpretation ausgesetzt wird. Dieses Gleichnis induziert die 
Unausweichlichkeit von Zeit und Stunde in der Ethik, die 
eine Dringlichkeit des Handelns auferlegt, die nicht beliebig 
suspendiert werden kann. Sie verlangt aber auch nicht nach’ 
einer absoluten Dezision, weil das Situationsspezifische eines 
dringlich gewordenen Handelns der Aufklärung fähig ist. 
Solche Aufklärung betrifft nicht nur die Bedingungen dessen, 
was Handeln nötig macht, sondern erst recht die Zukunft, die 
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liegenden Situationen aus. Erst in der konkreten, situations- 
spezifischen Benennung von Veränderungen nämlich wird 
auch die /dentität der Praxis im Wandel ermöglicht. Es gibt 
immer einen gemeinsamen Themenbestand, an dem auch noch 
die extremen Positionen einer Zeit partizipieren. Diesen ge- 
meinsamen Themenbestand parteilich zu vereinnahmen, ist 
eine Tendenz, die ihre Kraft aus den Grenzen der Rationali- 
sierbarkeit des Lebens zieht. Der Notwendigkeit, Stellung zu 
nehmen, kann man sich darum nicht entziehen. Auch diese 
Analyse von Ethik und Revolution enthält ihre Stellung- 
nahme. 

Das, was mehr ist als Parteilichkeit, zu entdecken, eine all- 
gemeinere Verbindlichkeit, ist das Humanum, dem die ethi- 
sche Vernunft dient. Deren gegenwärtige Möglichkeiten 
können dann vielleicht auch den Verzicht auf eine gänzlich 
andere, postrevolutionäre Welt annehmbarer erscheinen las- 
sen, weil ihr Versprechen der Humanität bereits jetzt Chancen 
hat, eingelöst zu werden. 


mit ıhm ermöglicht wird. Zu ihr gibt es dann aber eine Kon- 
tinuität, wenn zur Ethik selbst die Offenheit für den konkret 
und mit einem menschlichen Titel begründbaren Wandel ge- 
hört. Daß das keine Selbstverständlichkeit ist, zeigt der 
theologische Streit darüber, ob die Agape die Ethik außer 
Kraft setze. Daß sie das nicht tue, ist das Votum, durch das 
die Ethik ihre Kontinuität erlangt hat. 

Von einer anderen Seite her bedeutet der Zeitfaktor für die 
Ethik ihren Zusammenhang mit Politik eher als mit Wissen- 
schaft. In einer Phänomenologie der Entscheidung hat Her- 
mann Lübbe analysiert3, wie die Wissenschaft im Ganzen der 
Lebenspraxis die Ausnahme darstellt, weil und sofern es eine 
institutionell gesicherte Befreiung der Wissenschaft von Zeit- 
bedingungen gibt. Als institutionell garantierte Freiheit vom 
Zeitdruck kann sie einer Radikalität folgen, die ohne Rück- 
sicht auf die Lebenspraxis verfährt. Was so von der Wissen- 
schaft ihrer Struktur und ihrer institutionellen Verfassung 
nach gilt, kann sie doch nicht direkt und subjektiv, d. h. aber 
auch politisch, zur Geltung bringen. Vielmehr ist die Wissen- 
schaft zunächst ihre eigene politische Praxis, in der ihre Schul- 
bildungen, ihre Forschungen und Lehrprozesse zur Diskussion 
gestellt werden müssen. Das ist jetzt nicht unser Thema. 

Die Ethik steht unter anderen Zeitbedingungen, die politi- 
scher Natur sind, wo es sich um Konflikte und Veränderungs- 
notwendigkeiten handelt. Sie steht unter Zeitverhältnissen, 
die keine Vertagung erlauben. Zeitverhältnisse sind nicht nur 
die formale Begrenzung der zur Verfügung stehenden Zeit, 
sondern konkreter die Verhältnisse, die Handeln erfor- 
dern. Niemand kann das Humane der Ethik als solches zur 
Geltung bringen. Reine Selbstverwirklichung des Menschen 
ist kein sinnvolles ethisches Programm. In der Brechung durch 
Institutionen, politische und soziale Verhältnisse liegt die 
Praxis, die der Ethik angemessen ist. Hier hat sie ihre Zeit 
und ihren Ort. 

Die Ethik, heißt das, ist auf eine Normalisierung und Regu- 
lierung von Auseinandersetzungen und den ihnen zugrunde 


3 Hermann Lübbe, Zur Theorie der Entscheidung, in: Collegium Philo- 
sophicum. Studien Joachim Ritter zum 60. Geburtstag, Basel/Stuttgart 
1965, S. 118-140, bes. $. 133 f. 
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Nachweise 


Die Analysen im vorstehenden Teil gehen zurück auf Kon- 
zepte von Vorträgen, die für diese Publikation völlig neu 
bearbeitet, beträchtlich ausgeweitet oder entsprechend redak- 
tionell bearbeitet wurden. Es handelte sich dabei um Vorträge 
bei den folgenden Veranstaltungen: 


1.— Tagung der Mitglieder der deutschen CCIA-Landesgruppe 
am 15.7. 1967 in Frankfurt/Main (CCIA=Commission of 
the Churches on International Affairs). 

2. und 3. — Sitzung der Marxismuskommission der Evange- 
lischen Studiengemeinschaft in Heidelberg am 9./1ı0. 10. 1967. 
4. — Erstes öffentliches Forum des Wissenschaftspolitischen 
Clubs in Münster am 27. 10. 1967. 
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Materialien 


Richard Shaull 


Revolution in theologischer Perspektive 


Da wir der dynamischen Natur der heutigen Gesellschaft immer 
stärker gewahr geworden sind, hat sich das ökumenische Sozial- 
denken auf den »schnellen sozialen Wandel« konzentriert. Dabei 
hat sich die Technik als zentraler Faktor gezeigt, in enger und un- 
gewöhnlicher Verbindung mit anderen Elementen. Die technische 
Revolution entwickelte sich im Westen als Folge des fundamentalen 
Wandels im menschlichen Verständnis der Wirklichkeit und der 
sozialen Ordnung. Zugleich scheint die Ausbreitung der Technik 
einen Wandel zu einer mehr funktionalen und säkularen Haltung 
zu beschleunigen und die Entwicklung neuer und beweglicher For- 
men institutionellen Lebens zu fordern. In Christentum in der 
Weltgeschichte: zeigt Professor A. van Leeuwen, daß dies Teil eines 
unwiderruflichen historischen Prozesses sei, in dem traditionelle 
»ontokratische«2 Verhaltensmuster erschüttert werden. Alle Ord- 
nungen der Gesellschaft verlieren ihren sakralen Charakter und 
sind nun offen für eine Zukunft, die nach dem Willen des Menschen 
gestaltet werden kann. Zugleich erkennt der Autor eine wachsende 
Tendenz zum Hervortreten messianischer Bewegungen, die sich der 
Befreiung des Menschen von allem verschrieben haben, was ihn 
versklavt und entmenschlicht. 

Angesichts des fließenden Charakters einer dynamischen Gesell- 
schaft sollten wir jetzt eigentlich den schrittweisen Fortgang beob- 
achten können, der zur Ausbildung neuer sozialer Strukturen führt, 
die den unterdrückten Klassen der Welt ein höheres Maß an Ge- 
rechtigkeit und Wohlfahrt anbieten. Dies hat sich jedoch noch nicht 
in bemerkenswerter Weise vollzogen. Der Entdeckung, daß die 
Gesellschaft verändert werden kann, steht die Tatsache gegenüber, 


ı London 1964 (deutsch: Stuttgart 1966). 

2 Unter »ontokratisch« begreift Prof. A. van Leeuwen ein Wirklichkeits- 
verständnis, das sich als harmonische Gesamtordnung zwischen dem Ewi- 
gen und dem Zeitlichen, dem Göttlichen und dem Menschlichen definiert. 
Die göttliche Ordnung wird mit Natur und Gesellschaft identifiziert, be- 
sonders aber mit dem Staat, der als »Verkörperung kosmischer Gesamtheit« 
gedacht wird. Alle Gesellschaftsstrukturen besitzen einen Sakralcharakter 
und dürfen auf keinen Fall verletzt oder verändert werden. 
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daß die, die am meisten von der gegenwärtigen Situation profi- 
tieren, eine ungeheure wirtschaftliche und politische Macht besitzen 
und bis zum äußersten gehen werden, um sie aufrecht zu erhal- 
ten. 

Doch haben ganze Klassen und Rassen entdeckt, daß ihre Leiden 
nicht unvermeidlich sind, und so ist in ihnen eine neue Hoffnung auf 
ein besseres Leben wach geworden. Diese Hoffnung ist nicht er- 
füllt worden. Die Institutionen, die für eine stabile Gesellschaft 
gebaut waren, haben es versäumt, sich der neuen Ordnung anzu- 
passen, und sind in eine Krise geraten. Wirtschaftliche Entwicklung, 
Industrialisierung und schnelles Wachstum in den großen Städten, 
die Bevölkerungsexplosion und andere Faktoren haben neue Pro- 
bleme hervorgebracht, die diese Institutionen nicht mehr schöpfe- 
risch bewältigen konnten; besonders in den Entwicklungsländern 
tendierte der technologische Prozeß oft dahin, das Elend und die 
Unsicherheit der Armen zu vermehren, den wenigen noch größere 
Möglichkeiten des Profits zu verschaffen und die Massen in größerer 
Unsicherheit als bisher zu belassen. Der Prozeß der Säkularisation 
hat die traditionelle Vorstellung von Autorität unterhöhlt, aber 
neue Verhaltensmuster für die Beziehungen der Menschen sind noch 
nicht entwickelt. Mitten im »schnellen sozialen Umbruch« ent- 
decken die Entwurzelten, wie sehr sie die Gesellschaft um ihr 
Selbstsein gebracht hat und sie im Zustand der Entfremdung beließ. 
Unter diesen Umständen wird die Bewegung der Massen zur Mög- 
lichkeit, eine neue Identität zu finden, indem sie am Kampf um 
die Formung einer neuen Gesellschaft teilnehmen.3 

So stehen wir heute einer neuen und beispiellosen Polarisation 
gegenüber — zwischen denen, welche sich der Wohltaten des Status 
quo erfreuen, und denen, die am meisten Grund haben, ihn zu 
verändern. Unsere Welt ist scharf in reiche und arme Nationen 
geschieden; und in jedem Land formiert sich der Kampf zwischen 
denjenigen Gruppen, Klassen und Rassen, die wach ihre unter- 
drückte Stellung spüren, und denen, die sich dagegen auflehnen, 
daß sich die neue Ordnung Bahn bricht. Folglich sieht es so aus, 


3 Eric Hoffer schreibt über die Negerrevolution in den Vereinigten Staa- 
ten: »Massenbewegungen sind oft das Mittel, durch das eine Bevölkerung, 
die krassem Wandel unterworfen ist, ein Gefühl von Wiedergeburt und 
ein neues Selbstgefühl gewinnt.« In: New York Times Magazine, 29. Nov. 
1964, S. 109. 
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als ob die soziale Revolution die wichtigste Tatsache ist, mit der 
sich unsere Generation ins Verhältnis setzen muß. 

Der antikolonialistische Kampf hat zwar — außer in Lateiname- 
rika - seinen Höhepunkt schon überschritten; aber der Kampf der 
armen und schwachen Nationen um intensivere Teilnahme am 
internationalen Leben und um den gerechten Anteil an den Gütern 
einer eng zusammenhängenden Welt hat erst begonnen. In Ent- 
wicklungsländern wie in entwickelten Nationen ist die Revolution 
der Enteigneten noch in ihrem Frühstadium. Die Negerrevolution 
in den Vereinigten Staaten zieht zur Zeit das Hauptaugenmerk 
auf sich; sie könnte wohl ähnliche Ausbrüche bei anderen rassisch 
und wirtschaftlich unterprivilegierten Gruppen, besonders in den 
städtischen Ballungszentren, auslösen. Die ungeheure Konzentration 
von wirtschaftlicher und politischer Macht in wenigen Händen, wie 
sie sich in unserer modernen technischen Gesellschaft findet, wird 
früher oder später zu revolutionären Forderungen bei vielen Be- 
völkerungsgruppen führen. Es gibt Zeichen, daß dies schon in 
einigen kommunistischen Ländern der Fall ist; in Westeuropa 
und Amerika wird es nicht mehr lange auf sich warten lassen. 
Überall in der Welt brodelt eine Art Revolution unter den jungen 
Leuten, die in den kommenden Jahren wichtig und bedeutsam 
werden karin. 

Wenn diese Analyse richtig ist, dann werden sich an den Fronten 
der Revolution viele Hauptprobleme der Humanisierung und Ent- 
menschlichung in unserer modernen Welt entscheiden; an diesen 
Fronten werden sich die am stärksten einzusetzen haben, die sich 
am meisten mit der Wohlfahrt und der Zukunft des Menschen 
befassen. Dies gilt nicht nur für die jungen Leute aus der privi- 
legierten wie aus der benachteiligten Klasse, die entdecken, daß die 
Verantwortung für ihre Mitmenschen sie zur Teilnahme an der 
Revolution führt; dies gilt auch für die Inhaber der Macht in der 
etablierten Ordnung, die die Welt begreifen, in der sie leben, und 
sich gezwungen fühlen, für Veränderungen zu arbeiten. Wenn wir 
hoffen wollen, die wichtigsten Elemente unseres kulturellen, ethi- 
schen und religiösen Erbes zu bewahren und zur Gestaltung der 
Zukunft beizusteuern, dann dürfen wir beim revolutionären 
Kampfe weder abseits stehen noch uns von ihm zurückziehen, Es 
gibt nur einen Weg der Verantwortung, und der führt durch die 
Revolution hindurch, was auch immer dahinter liegen mag. 
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Für die meisten von uns wird das nicht leicht sein. Erfahrung und 
Ausbildung haben uns auf diese Art von Kampf nicht vorbereitet. 
Viele von uns sind zu eng mit dem Status quo verknüpft, um die 
Revolution zu verstehen oder freiwillig an ihr teilzunehmen. 
Zudem sind wir offenkundig von Anzeichen umgeben, daß die 
Revolution in hohem Maße ambivalent ist. Sie repräsentiert zwar 
die Leidenschaft für die Gerechtigkeit und die Befreiung der Un- 
terdrückten, doch sie befreit ebenso große Kräfte der Zerstörung 
und führt zu neuen Formen der Ungerechtigkeit. "Viele Männer und 
Frauen haben gekämpft und ihr Leben für die neue Gesellschaft 
geopfert; allzu oft ist die neue Ordnung, die entsteht, nachdem die 
Revolution sich erschöpft hat, nicht sehr von der alten verschieden. 
Erfolgreiche Bewegungen, die die Massen erweckt und sie eingela- 
den haben, an der Ausübung der öffentlichen Macht teilzunehmen, 
führen oft zu einem zerstörerischen Fanatismus und enden damit, 
daß ihnen die Macht wieder genommen wird. Neue Machtzusam- 
menballungen sind unumgänglich, wenn die Umwälzung sich voll- 
ziehen soll; aber in einer revolutionären Situation kann man un- 
möglich vorhersehen, wie diese Macht gebraucht werden wird. Der 
selbstlose Enthusiasmus der jungen Revolutionäre ist eine der hoff- 
diese lautere Haltung könnte dazu führen, die Gerehuckei der 
eigenen Sache und die Ungerechtigkeiten auf der anderen Seite zu 
übertreiben und die Augen vor den Aspekten der Wirklichkeit zu 
verschließen, die auch in Rechnung gestellt werden müssen, wenn 
die Revolution ihre Ziele erreichen soll. Wenn unsere Bestimmung 
in der Revolution liegt, sind wir aufgefordert, neue Denkkatego- 
rien für soziale und politische Fragen und eine neue Perspektive 
für die Beziehungen zwischen Stabilität und Wandel zu finden. 
Es ist unerläßlich, auf beiden Seiten der großen revolutionären 
Auseinandersetzungen Denk- und Aktionsgemeinschaften zu ent- 
wickeln, die nach Lösungen suchen und mitten in den Spannungen 
und Konflikten für Versöhnung arbeiten. 

Unsere großen politischen Bewegungen geben da keinen großen 
Anlaß zur Hoffnung. Konservative Ideologien können das Problem 
nicht verstehen und noch weniger seiner Herausforderung ent- 
sprechen; das liberale Denken scheint auch in keiner besseren Lage 
zu sein. Der Liberale, der für regulären Wandel in einer Welt 
arbeitet, in der er Zeichen kontinuierlichen Fortschritts auf eine 
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bessere Gesellschaft beobachten kann, stünde der Wirklichkeit eines 
revolutionären Ausbruchs verloren gegenüber. Der Marxismus 
bleibt allein mit seinem Versuch, die Revolution als wesentlich 
für die Schaffung einer stabileren und gerechteren Gesellschaft zu 
begreifen, und er ist in einigen Teilen der Welt zum letzten Hoff- 
nungssymbol für jene geworden, die sich nach dem »neuen Tag« 
sehnen. Die Lage wandelt sich jedoch sofort, wenn er zur Macht 
kommt, wenn er die Strukturen der Gesellschaft verändert und .eine 
neue Ordnung einrichtet. Dann stellt sich dieselbe Ideologie, die für 


Hat das Christentum in dieser Situation irgend etwas beizutragen? 
Die Religion hat den Institutionen des Status quo einen sakralen 
Charakter verliehen und sich damit als Hauptelement der Be- 
wahrung gegen die Kräfte der Revolution erwiesen. Im Westen 
hat sich das Christentum so eng an die etablierte Ordnung der 
Christenheit angeschlossen, daß es dazu neigt, dieselbe Rolle zu 
spielen. Angesichts revolutionärer Aufbrüche ist die Kirche ver- 
sucht, zum Sammelbecken all derer zu werden, die den Wandel 
fürchten 4 

Zugleich haben jedoch der Zusammenbruch der Christenheit und der 
Prozeß der Säkularisation die Autorität der Kirche unterhöhlt und 
die Aufgabe der Bewahrung des Status quo neuen säkularen Ideo- 
logien und Bewegungen übergeben, so daß jetzt die Kirche frei- 
gesetzt ist, wiederum eine revolutionäre Kraft zu werden. Zudem 
wurden kleine Gruppen von Christen in revolutionäre Kämpfe 
verwickelt und entdeckten dabei im christlichen: Erbe Quellen des 
Denkens und Handelns, von denen sie vorher keine Kenntnis hat- 
ten. Wenn diese Quellen verfügbar sind, sollten wir einer For- 
schung den Vorrang geben, die sie sichtbar macht und sie denen 
zur Verfügung stellt, die sich engagieren. Wir wollen hier nur 
einige Grundlinien aufzeigen, die weitergehende Untersuchungen 
verdienen. 

4 Zu der interessanten Diskussion über diese These siehe den Aufsatz von 
B. Morell: L’Avenir du ministere de l’Eglise dans un monde en voie de 
secularisation, in: Bulletin du Centre Protestant d’Etudes, Geneve XIV, 
4, Juni 1962. Als Ausgangspunkt nimmt er die kürzlich in der Anthropo- 
logie geführte Diskussion über die Rolle von »Verbot« und »Übertretung« 


im sozialen Bereich und weist darauf hin, daß die Aufgabe der Bewah- 
rung gewisser Verbote, die früher von .der Kirche erfüllt wurde, nun 
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Auf dem Wege zu einer theologischen Sicht der Revolution 


Wenn wir unsere Geschichte im Lichte der biblischen Geschichte 
betrachten, so könnten wir uns in der Mitte der Revolution wie 
zu Hause fühlen. Es gibt verschiedene Stränge biblischen Denkens, 
die solch eine Behauptung rechtfertigen könnten: 

ı. Die Tatsache, daß Gott beides ist, Schöpfer und Lenker aller 
Bereiche von Natur und Gesellschaf 

Dies sind zeitliche Wirklichkeiten, die existieren, um Gottes Zielen 
für den Menschen zu dienen; deshalb können und müssen sie in 
Übereinstimmung mit diesem Ziel gebraucht und verändert werden. 
Durch die ganze Bibel hindurch betont eine streng eschatologische 
Ausrichtung die dynamische Natur Gottes und die Tatsache, daß 
sein Handeln in der Geschichte sich auf ein Ziel zubewegt. Dies hat 
Professor van Leeuwen zu dem Schluß bewogen, .daß die biblische 
Haltung zur Welt unsere moderne Revolution zugleich möglich und 
unvermeidlich gemacht habe. Sie hat alle Institutionen entsakrali» 
siert und die Sorge für die Neuformung des menschlichen Lebens 
geweckt. 

2. Der revolutionäre Charakter des biblischen Messianismus 

Von den ersten Seiten des Alten Testamentes an ist es klar, daß 
Gottes Herrschaft über die Nationen und über Israel dauernd zu 
Schwierigkeiten führt. Seine Erlösungstat bedeutet Gericht, und 
dies ist zugleich ein neuer Anfang. Der Zerstreuung der Nationen 
in Babel (Genesis ı1) folgt die Berufung des Abraham, der Instru- 
ment für ihre Wiederherstellung sein soll. In Israel waren die, die 
am besten die göttliche Aktivität aufspürten, überzeugt, daß Er 
niederreißt, um aufzubauen (Jeremia ı, ıo), daß er die Macht des 
Bedrückers bricht, um seine Gerechtigkeit aufzurichten.s H. Berk- 
hof drückt das so aus: »Die biblische Botschaft führt einen revolu- 
tionären Gott ein [...], dessen »Zurechtbringen< nach den Psalmen 
und den Propheten bedeutet, daß er die Niedergeschlagenen auf- 
richtet und die Unterdrücker demütigt.«® 

In dieser Atmosphäre der Revolution ist-der Messias die zentrale 


an säkulare Institutionen übergegangen ist, und daß die Kirche nun auf- 
gerufen ist, eine Kraft der Übertretung der Grenzen zu sein, die durch 
solche Restriktionen gezogen werden. 

5 Siehe !. Sam. 2, ı-ı0; Ps. 9, 72, 146. 

6 The Doctrine of the Holy Spirit, Richmond 1964, S. 102. 
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Figur. Er erscheint als Sproß eines offensichtlich toten Stammes, 
nachdem das Haus David zerstört worden ist. Besonders bei Jesaja 
ist die Hauptaufmerksamkeit auf seine Rolle als politischer Revo- 
lutionär gelenkt, ein Gesichtspunkt, der im Neuen Testament im 
Magnificat wieder hervorbricht (Lukas ı, 50-53). Im Leben, im 
Tode und in der Auferstehung Jesu findet das messianische Thema 
von Zerstörung und Erneuerung neue Bedeutung und einen neuen 
Schwerpunkt. 

3. Der dynamisch-geschichtliche Charakter von Gottes Handeln 
Israel begegnet und erkennt Gott mitten in seiner Geschichte, in 
seiner Verstrickung in politische Krisen und komplexe soziale und 
kulturelle Probleme. In der Inkarnation verbindet sich dieser Gott 
selbst ein für alle Mal mit dem Menschen. 

Da Gottes Handeln in der Welt auf deren Transformation abzielt, 
befreien das Kommen Christi und das Werk des Heiligen Geistes 
neue und beunruhigende Kräfte in der Geschichte, die den Prozeß 
selber beeinflussen. Indem der Einfluß Christi wächst, werden alte 
Ordnungen hinweggefegt, und der Kampf um die Humanisierung 
führt zu neuen Ufern; zugleich erscheinen neue Gefahren, und die 
Kräfte, die Christus widerstehen, werden stärker und manifester. 
Doch auf dieser Straße gibt es kein Zurück; die an Gottes Werk teil- 
nehmen möchten, können nicht Zuflucht auf ausgetretenen Pfaden 
suchen, noch sich von der Front zurückziehen, weil die Situation im- 
mer gefährlicher wird. Denn in diesem Kampf wird die Schlacht 
um die Zukunft des Menschen geschlagen, und mitten im apo- 
kalyptischen Geschehen stehen die Zeichen des nahen Sieges (Lukas 
21, 28). 


Die Augustinische Sicht des sozialen Wandels 


Die Geschichte des christlichen Denkens hat uns nicht viele Theo- 
logen der Revolution beschert. Augustin ist in Jahrhunderten 
die Ausnahme. Da er in der Zeit des Zusammenbrucs des Römi- 
schen Reiches lebte, handeln auch viele seiner Gedanken, besonders 
im Gottesstaat, von ähnlichen Fragen, wie wir sie heute gestellt 
sehen. Wie Professor Charles Cochrane gezeigt hat7, gab ihm das 
trinitarische Dogma eine Begründung des Denkens und Handelns 


7 Christianity and Classical Culture, New York 1940. 
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genau an den Punkten, an denen die klassische Kultur versagt 
hatte. Als Ausgangspunkt nimmt er ein Prinzip hinter Natur und 
Geschichte an, das gleichwohl in Natur und Geschichte am Werk 
ist und dort faßbar werden konnte, und so war er in der Lage, 
dem »Sein und der Bewegung im Universum«3 auf neue Weise 
Rechnung zu tragen, Da er auf die göttliche Souveränität vertraute, 
die in und durch die Kausalordnung wirkt, konnte Augustin zu- 
geben, daß es unmöglich sei, eine befriedigende rationale Beziehung 
dieser Ursachen untereinander zu finden. Und zugleich suchte er 
neue Schlüssel für eine Ordnung, die präsent ist, ohne vollständig 
wahrnehmbar zu sein. Er war überzeugt, daß der in der Schrift 
offenbarte Logos Christi die letzte Wirklichkeit im menschlichen 
Leben und in der Geschichte sei, und konnte deshalb in der Über- 
zeugung denken und handeln, daß »alles und jedes Widerfahrnis 
in der Mannigfaltigkeit der Geschehnisse Zeugnis für das Handeln 
Gottes ablegt.«9 

Nach Professor Cochrane war dieses »Prinzip der Intelligibilität« 
fähig, »Vernunft und Willen zu retten«1o, weil in seiner Ausfor- 
mung die Vielfalt menschlicher Erfahrung zu einer bedeutungs- 
vollen Konfiguration zusammengezogen und der historische Prozeß 
sinnvoll und zielgerichtet gesehen wurde. 

Wer die Welt in der Perspektive des Logos Christi als ihres 
»schöpferischen und bewegenden Prinzips« betrachtete, erkannte, 
daß Personalität das Zentrum im historischen Prozeß war; Krise 
und Wandel wurden bedeutungsvoll. Historische Ereignisse wur- 
den auf der Linie gesehen, die von der dynamischen Realität der 
Providentia Dei, vom Kommen seines Königreiches, vom Wirken 
des Heiligen Geistes in der Welt und von der Bewegung der Ge- 
schichte hin zu ihrer letzten Bestimmung verläuft. Auf diesem 
Wege bestehen die beiden Reiche nebeneinander. Obschon im Kon- 
flikt miteinander, sind sie doch »...in der konkreten Wirklichkeit 
der Geschichte untrennbar vermischt«.tz Beide Reiche streben je- 
doch nur nach einer Sache, dem Frieden, den Augustin als »Ruhe 
der Ordnung« definiert.'2 Der Friede des ewigen Reiches, der das 


8 Ebd., S. 456. 

9 Ebd., S. 480. 

ıo Ebd., S. 384. 

ıı Gottesstaat X, 2. 
ı2 Ebd., XIX, 13. 
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menschliche Reich durchdringt und verändert, ist »vollkommen 
geordnete und harmonische Gemeinschaft derer, die ihre Freude in 
Gott und aneinander unter Gott finden«.13 Aber der Friede des 
irdischen Reiches - ein Versuch zur Entwicklung einer Art Ordnung 
unter den selbstsüchtigen Menschen - ist zeitlich begrenzt, partiell 
und instabil. Seine Ordnung wird immer mitten im Konflikt eta- 
bliert, in dem der Mensch oft um des Friedens willen Krieg führen 
muß und in dem das göttliche Urteil über menschlichen Stolz.und 
menschlichen Egozentrismus bedeutet, daß von Zeit zu Zeit ge- 
wisse Strukturen der Gesellschaft reformiert werden und in 
einigen Fällen zusammenbrechen müssen.14 Diese Augustinische 
Perspektive mit ihren vielfältigen Einsichten in die Bedeutung 
von Ereignissen und das Wesen verantwortlichen Handelns in einer 
revolutionären Welt gibt die Basis für einen politischen Realismus 
ab, der beides, Wichtigkeit und Zweideutigkeit politischer Aktion, 
anerkennt. 

Der politische Kampf bildet einen wesentlichen Teil des Lebens 
im irdischen Reich und trägt zur Erneuerung und zur Rekonstruk- 
tion des menschlichen Lebens in der Gemeinschaft bei, nicht jedoch 
zu seiner Wiedergeburt. Auf einen Christen übt der soziale Kampf 
eine sehr bestimmte Anziehung aus. Hier, im Herzen der Vermi- 
schung beider Reiche, liegen die unvermeidliche Zerstörungskraft 
der menschlichen Selbstliebe und die neuen Möglichkeiten für soziale 
Reform und neue Strukturen menschlicher Beziehung offen zutage. 
So sind Verfall und Zusammenbruch der alten Ordnung nicht not- 
wendig eine Katastrophe; denn es könnte gut der eine Weg sein, 
auf dem sich der göttliche Zweck einer gerechteren menschlichen 
Ordnung vorwärtsbewegt. 

Unter den Theologen scheint Professor Paul L. Lehmann am weite- 
sten in der Entfaltung Augustinischer Gedanken über das Handeln 
des dreieinigen Gottes in der Geschichte gegangen zu sein. Er hat 
eine Reihe von theologischen Kategorien entwickelt, die mit der 
Revolution zu tun haben — und, was gar nicht überrascht, es be- 
steht unter denen, die in revolutionäre Kämpfe verstrickt sind, ein 
ı3 Ebd. | 

14 Über die von der Krise des Reiches verwirrten Römer sagt Augustin: 
»Wenn sie nur ein Gespür dafür hätten, würden sie sehen, daß die Be- 
drängnisse und Grausamkeiten des Feindes, unter denen sie leiden, von 


jener göttlichen Providentia herstammen, die den Krieg benutzt, um das 
korrupte Leben der Menschen zu reformieren.« Gottesstaat ], ı. 
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gewisses Interesse für seine Gedanken. Professor Lehmann behaup- 
tet, daß nur im Christentum die Geschichte als Verbund von 
Stabilität und Wandel, von Verfall und Erfüllung verstanden 
wird, so daß Wandel als Vorspiel zu authentischer Stabilität und 
Verfall als Gelegenheit zur Erfüllung angesehen werden. Diese un- 
gewöhnliche Perspektive ist das Ergebnis von Gottes Selbstoffen- 
barung: »Ich werde sein, der ich sein werde«, des Gottes, dessen 
»bewegende Kraft« im Herzen der Ereignisse ist und dessen Aktion 
mehr als Ausblick auf die Zukunft denn auf die Vergangenheit 
verstanden werden muß.!s Aber für Professor Lehmann liefert 
hauptsächlich die messianische Tradition und ihre Bilderwelt den 
wirklichen Schlüssel für das, was in der Welt vorgeht. Hier wird 
der Schwerpunkt auf den »politischen Charakter« von Gottes 
Handeln gelegt, durch den er die Bedingungen für menschliche 
Erfüllung in den Wechselbeziehungen in der Welt schafft.16 Der 
Messias ist der Träger von Gottes neuer Rettung, nachdem alle 
menschlichen Möglichkeiten ausgespielt haben; sein Ziel geht vor- 
wärts, indem er niederreißt, um wieder aufzubauen (Jesaja ı, 10; 
Lukas ı, 46-55). Er ist der inkarnierte Sohn Gottes, »die Humani- 
sierung Gottes um der Humanisierung des Menschen willen«.!7 

Der Messias wurde aber auch gekreuzigt: So ist es allein Gottes 
und nicht des Menschen Programm, das den Weg zu menschlicher 
Erfüllung weist, die durch Gericht und Versöhnung kommt. Die 
Kirche ist Zeichen und Vorgeschmack dieser Möglichkeit, die mitten 
im Leben gegenwärtig ist. Wenn die Kirche ihrem Herrn glaubt, 
verkörpert sie diese »Passion und Vision menschlicher Rettung und 
Erfüllung«1$; ihr Ungehorsam führt zur Entstehung eines messiani- 
schen Vakuums, so wie es heute sichtbar wird. 

Für Lehmann ist die Revolution ein theologisches Phänomen, da sie 
fest in den Kontext von Gottes humanisierender Aktivität in der 
Geschichte eingebunden ist. Als politische Form des Wandels reprä- 
sentiert die Revolution die scharfe Schneide der Humanisierung. 
Wir müssen deshalb den revolutionären Prozeß anschauen, wenn 
ı5 Siehe seine Ausführungen zu diesem Thema in The Dynamics of Re- 
formation Ethics, in: Princeton Seminary Bulletin, XLIII, 4, Frühjahr 
1950, $. 17-22. 

16 Siehe seine Ethics in a Christian Context, New York 1963, besonders 
Kapitel 3. (deutsch: Ethik als Antwort, München 1966.) 


ı7 Paul L. Lehmann, I/deology and Incarnation, Geneve 1962, $. 24. 
ı8 Ebd. 
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wir etwas von der Dynamik und Richtung des Wandels verstehen 
wollen. Aber in diesem Kontext trägt die Revolution die Zeichen 
der Erfüllung ebenso wie die Symptome des Verfalls. Der Christ 
ist auf Stabilität jenseits des Wandels aus; deshalb ist er frei, sich 
auf die Revolution einzulassen. Zugleich verpflichtet ihn sein Ver- 
ständnis der Dinge, die dort vorgehen, dauernd für Versöhnung zu 
arbeiten. 


Die Rolle der christlichen Koinonia im revolutionären Prozeß 


Als Folge der Selbstentwertung des Christentums und der wach- 
senden Dominanz säkularer Mentalität besonders unter den Revo- 
lutionären können Christen zur Revolution nicht in der Art einer 
systematischen theologischen Abhandlung über das Wesen des 
göttlichen Handelns sprechen. Jetzt ist die Präsenz von Gemein- 
schaften an den Fronten der Revolution verlangt, die im Kampf 
um Humanisierung und in einem dauernden Gespräch mit ihrem 
biblischen und theologischen Erbe engagiert sind. Solche Koinonia 
wird eher Fragen aufwerfen als Antworten anbieten können; ihre 
Stimme mag schwach klingen gegenüber der politischer Ideologien. 
In dem Maße, wie die Gemeinden ihrem Erbe treu sind, werden sie, 
je nachdem, in Spannung zu den revolutionären Bewegungen leben, 
an denen sie teilnehmen, oder zu der etablierten Ordnung, von der 
sie ein Teil sind. 

Und doch dürfte gerade diese Art von Existenz etwas zur Ver- 
tiefung der Einsicht, zur Wiederentdeckung des Ziels, zur Wieder- 
geburt des Mutes und zur Arbeit der Versöhnung unter Christen 
wie unter Nichtchristen beitragen. Einige konkrete Themen decken 
auf, daß es folgende Möglichkeiten gibt: 

I. Die Dynamik des revolutionären Prozesses 

Christen und viele andere, besonders aus der Mittelklasse, sind 
beunruhigt und verwirrt, wenn man sie mit der Realität der Revo- 
lution konfrontiert. Obwohl sie sich mit dem Status quo identifi- 
zieren, sehen sie gewisse Ungerechtigkeiten um sich herum und 
möchten gern für vernünftigen und schrittweisen Wandel in der 
Gesellschaft arbeiten. Sie mögen sogar von der Revolution im 
Frühstadium begeistert sein. Aber sie finden sich dann mit einem 
dynamischen Prozeß konfrontiert, den sie nicht verstehen können 
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und der beide Seiten dazu führt, radikalere Positionen einzuneh- 
men. Sobald die Haltungen extremer und die Aktionen unmäßiger 
werden, wird der Christ versuchen, die Übertreibungen beider 
Gruppen bloßzulegen, es wird ihm aber unmöglich sein, sich mit 
einer von beiden zu identifizieren. So findet er sich bald fern von 
den Frontlinien des Kampfes und von allen ignoriert. 

An diesem Punkt hätte der Ruf nach einer radıkalen theologischen 
Neuorientierung einzusetzen. Der Gott, der alte Strukturen nieder- 
reißt, um die Bedingungen für eine menschlichere Existenz zu 
schaffen, ist selbst mitten im Kampf. Seine Gegenwart in der Welt 
und sein Druck auf die Strukturen, die ihm im Wege stehen, be- 
gründen die Dynamik dieses Prozesses. Gott hat menschliche Ge- 
stalt in der Konkretheit geschichtlichen Lebens angenommen und 
hat uns gerufen, ihm auf diesem Weg zu folgen, wenn wir das Salz 
der Erde und das Licht der Welt sein sollen (Matthäus 5, 13-14). 
In diesem Kontext ist der Christ aufgerufen, sich in der Revolution, 
wie sie sich entwickelt, einzusetzen. Nur in ihrem Zentrum können 
wir beobachten, was Gott tut, und verstehen, wie der Kampf um 
die Humanisierung sich bestimmt, und als Agenten der Versöhnung 
dienen. Mitten im Kampf entdecken wir, daß wir kein Zeugnis in 
der Revolution ablegen, indem wir unsere Reinheit im Gleichklang 
mit gewissen moralischen Prinzipien halten, wohl aber durch die 
Freiheit, in jedem Augenblick für den Menschen zu sein. Wir, 
die wir geschwiegen haben und angesichts des Leidens und der 
Ungerechtigkeit untätig geblieben sind, werden nun auch mitten in 
dieser Situation gezwungen, unsere Schuld einzusehen und das 
Urteil anzunehmen, das über uns gekommen ist. 

Daß wir es in der Vergangenheit versäumt haben zu handeln, ist 
der Grund für diese Radikalisierung des revolutionären Prozesses. 
Deshalb können wir unsere Schuld nur auf uns nehmen und für 
die Versöhnung arbeiten, wenn wir frei sind, bei Bewegungen mit- 
zuwirken, in denen wir das Recht, gehört zu werden, verloren 
haben und in denen unsere Aufrichtigkeit jetzt in Frage gestellt 
werden könnte. 

Hier wird uns auch das Wesen des revolutionären Prozesses selber 
deutlich. Die Kräfte der Reaktion neigen häufig dazu, die Dynamik 
dieses Prozesses zu ignorieren und zu unterschätzen; die Revolu- 
tionäre betrachten ihn als ein unumgängliches Gesetz von geschicht- 
licher Notwendigkeit. Besonders seit der Französischen Revolution 
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wird Revolution als eine Reihe von schrecklichen Ereignissen ver- 
standen, die einer vorausbestimmten Linie jenseits menschlicher Kon- 
trolle folgen. Hegels Geschichtsphilosophie mag wohl zum gro- 
ßen Teil von der Reflexion über diese Ereignisse beeinflußt sein, und 
Marx gab dieser deterministischen Deutung eine endgültige Formu- 
lierung. In christlicher Perspektive ist der revolutionäre Prozeß eine 
Wirklichkeit, die wir nicht ignorieren dürfen, die aber den Charak- 
ter von Determination und Unvermeidlichkeit verliert. Wie Augu- 
stin die Geschichte im Lichte der göttlichen Souveränität über die 
Kausalordnung interpretierte, so begreift der Christ die Ereignisse 
in einer revolutionären Situation. Er kann Verständnis für das Ge- 
schehen suchen, indem er die konkreten sozialen, ökonomischen und 
politischen Wirklichkeiten analysiert, und doch ein Gespür dafür 
behalten, in welcher Richtung sich die Dinge zu entwickeln beginnen. 
Die Dynamik des Prozesses ist nicht durch irgendein unumgäng- 
liches Gesetz der Geschichte determiniert, sondern durch das In- 
einandergreifen von Gottes Druck zur Veränderung und der 
Antwort des Menschen, der versucht, sie aufzuhalten, der den 
revolutionären Kampf absolut setzt oder konkrete Schritte zu 
einer gerechteren Gesellschaft unternimmt. Die Entwicklung der 
Revolution wird also von der Weise bestimmt, in der die 
kämpfenden Parteien auf den Ruf nach einer menschlicheren Ge- 
sellschaft antworten, wie sie in der »Providentia Dei und der 
Verwirrung der Menschen« Gestalt gewinnt. 

2. Stabilität und Wandel 

Ordnung ist in christlicher Sicht die Ordnung der Humanisierung, 
wie sie in der Koinonia sichtbar gemacht ist. Sie kann nur mit und 
durch die Erneuerung und Transformation der Strukturen etabliert 
werden, selbst wenn solcher Wandel neue Möglichkeiten der Ent- 
menschlichung mit sich bringt. Eine Krise in irgendeiner sozialen 
Struktur muß nicht notwendig die Wohlfahrt derer gefährden, die 
in ihr leben; es ist wahrscheinlicher, daß sie neue Möglichkeiten für 
ein reicheres Leben besonders für diejenigen bietet, deren Wohl- 
fahrt bisher ignoriert wurde. In einer Welt, in der es so zugeht, 
kann die Vergangenheit nur bewahrt werden, indem sie ständig 
transformiert wird. Anstrengungen, unser Erbe durch Einschluß in 
starre institutionelle Formen einer vergangenen Epoche zu retten, 
können nur zu seiner Verwerfung führen. In diesem Kontext ent- 
decken Männer und Frauen neue Möglichkeiten für schöpferisches 
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Denken und Handeln inmitten der Revolution. Wer sich ganz mit 
der etablierten Ordnung identifiziert, könnte frei werden, das 
Urteil über seinen Lebensstil und den Verlust von Privilegien im 
Interesse des Nächsten anzunehmen und nach neuen Möglichkeiten 
der Erfüllung auch für sich selber zu suchen, wenn die neue Ord- 
nung um ihn herum Gestalt annimmt. Er könnte lernen, die Initia- 
tive zu ergreifen, um Wandel in seine Gesellschaft hineinzutragen 
und so den Weg für einen schrittweisen und weniger gewaltsamen 
Übergang zu ebnen. 

Gleichermaßen könnte der Revolutionär entdecken, daß er aus 
der Revolution kein Idol machen soll. Der Umsturz der alten 
Ordnung wird nicht automatisch eine gerechtere Gesellschaft mit 
sich bringen. Diese kann nur als Ergebnis intensiver Anstrengungen 
entstehen, die auf die Gestaltwerdung des Neuen hinarbeiten aus 
den konkreten Ansätzen, die in einer spezifischen Situation vor- 
handen sind. Weiterhin wird auf lange Sicht die neue Ordnung 
nur dann ein Instrument der Humanisierung sein, wenn auch sie 
offen für einen Wandel ist. Eine Revolution wird nur dann in der 
Lage sein, ihre Ziele annähernd zu verwirklichen, wenn sie einen 
Typ von Institution ausbildet, in dessen Strukturen Selbstkritik 
und Gespür für Unzufriedenheit mit eingebaut sind. 

Gerade diese Tatsache scheinen moderne Revolutionäre besonders 
schlecht verstehen zu können, da sie von einem falschen Verständnis 
des geschichtlichen Prozesses beherrscht sind. Es ist nicht einfach, 
ein Beispiel zu finden, das Thomas Jeffersons Reaktion auf die 
Nachrichten vom Aufstand von Shay gleichkommt: »Gott möge 
verhüten, daß wir jemals zwanzig Jahre lang ohne solch eine Re- 
bellion sein sollten.« 

Wir haben weiterhin in der christlichen Gemeinde einen Schlüssel 
zu der Art von Struktur, die sich am deutlichsten im Einklang mit 
Gottes Werk der Humanisierung befindet. Heutzutage sind Revo- 
lutionen hauptsächlich Kämpfe um Gerechtigkeit. Aber in.Gottes 
Welt gehören Gerechtigkeit und Versöhnung zusammen. Der Feind 
müß errist "genommen werden. Dies schließt nicht notwendig ein, 
daß ein politisches Zweiparteien-System unter allen Umständen 
bewahrt werden muß, noch schließt es ein, daß der Nerv der 
Revolution getötet werden muß durch endloses und fruchtloses 
Suchen nach Übereinstimmung in einem Programm, das alle Grup- 
pen in der Gesellschaft zufriedenstellte. Es bedeutet aber Offenheit 
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gegenüber denen, deren Kritik unsere Rationalisierungen und Feh- 
ler aufdeckt, und es bedeutet ständiges Bemühen um Versöhnung 
widerstreitender Interessen und Wiederherstellung zerbrochener 
Beziehungen. In der Koinonia entsteht menschliche Erfüllung durch 
wachsende Reife in gegenseitiger Verbundenheit. Nur insofern eine 
Person die Möglichkeit hat, am Leben der Gemeinschaft und an den 
Entscheidungen teilzunehmen, die ihre Geschicke formen, kann sie 
wahrhaft menschlich sein. 

3. Die neue revolutionäre Ordnung und das Reich Gottes 

Der Konservative in den etablierten Ordnungen kann sich wohl 
ihrer Grenzen und sogar ihrer Ungerechtigkeiten bewußt sein; was 
er gern verkennt, ist die Dynamik der Geschichte. Auf der an- 
deren Seite hat der Revolutionär zwar ein Gespür für die Dynamik 
des geschichtlichen Prozesses; jedoch ist er versucht, auf die Macht 
des Menschen beim Aufbau einer vollständig neuen Ördnung und 
bei der Lösung aller möglichen Probleme zu vertrauen. 

Das Reich Gottes steht jedoch immer über und gegen jede soziale 
und politische Ordnung, legt so ihre entmenschlichenden Elemente 
bloß und richtet sie. Zugleich ist dieses Reich eine dynamische 
Realität; es »kommt« durch das Werk dessen, der die Völker 
wiederherstellt (Dexterojesaja), und in dessen Heilszeit das Reich 
dieser Welt das Reich unseres Herrn und seines Christus werden 
soll (Offenbarung ı1, 15). So könnte eine bestimmte Krise der Struk- 
turen das Ergebnis von Gottes unnachgiebigem Druck sein; und der 
Christ dürfte i in gewissen Situationen eine relative, Koinzidenz. zwi- 
co Tun in der Welt wahrnehmen. 

Wenn ’dies’geschieht, sind wir mit Kräften konfrontiert, welche die 
Zukunft gestalten werden und auf die hin unser Gehorsam definiert 
werden muß. Die Hinführung zu solcher Einsicht kann nicht von 
einer Philosophie der Geschichte oder einer politischen Ideologie 
kommen, sondern nur von der Teilnahme an einer Gemeinschaft, 
die sich an ‚Gottes Offenbarüng. örientiert und auch in die Welt 
verstrickt ist, in der er wirkt. Wer Augen hat zu sehen, wird diese 
Koinzidenz der. Richtungen. ‘nicht nur in der Strukturkrise einer 
feudalen oder bourgeoisen Gesellschaft, sondern auch im Kampf 
um Humanisierung in den Ordnungen finden, die von Revolu- 
tionen heute etabliert worden sind. Aus der Sicht des Reiches Gottes 
bedeutet der Einsatz für die Revolution ein Leben im Zustand der 
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Spannung, die eine schöpferische Kraft werden kann. Die neue 
Ordnung der Gesellschaft ist ein »Geschenk«. Sie kommt trotz 
unseren Begrenzungen und Schwächen. Die Erfüllung des mensch- 
lichen Lebens in. einem neuen Kontext der Beziehungen ist das, 
worauf es ankommt. 

Für diese neue Ordnung ist der Wandel der Gesellschaftsstrukturen 
wesentlich, aber nur ein Element in einem umfassenderen Prozeß 
der Humanisierung. So können wir zugleich am politischen Kampf 
teilnehmen und doch seine Grenzen erkennen. Wir können für un- 
erwartete Möglichkeiten der Bedeutung und Erfüllung offen sein, 
die in jedem Augenblick und sogar dann auf uns zukommen kön- 
nen, wenn unsere rastlosen politischen Anstrengungen eine totale 
Niederlage zu erleiden scheinen. Jede neue Gemeinschaftserfahrung 
weist auf das Reich, auf das wir uns hinbewegen, aber an dem wir 
schon jetzt teilweise partizipieren. 

4. Denken und Handeln im Blick auf die Zukunft 

In unserer dynamischen Gesellschaft können die Denkkategorien, 
auf die wir unser Verstehen bauen, schon bald außer Mode sein, 
die Gestalt der Probleme, denen wir uns gegenübersehen, wandelt 
sich ständig, und unsere Methoden, uns damit zu befassen, können 
über Nacht inadäquat werden. Wer an die Vergangenheit gebunden 
ist, wird Opfer der Furcht und Frustration, und wer einmal 
schöpferische Ideen anbieten konnte, muß entdecken, daß er plötz- 
lich unfähig ist, die vor ihm liegende neue Herausforderung auf- 
zunehmen. Sogar wer an der Etablierung einer neuen Gesell- 
schaft beteiligt war, kann ıhre Sache verraten, weil er nicht 
mehr in der Lage ist, in der neuen Situation zu denken und zu 
handeln, die doch seine eigene Revolution geschaffen hat. Trotz 
unseren traditionellen Denkweisen sieht der christliche Glaube die 
Gegenwart im Licht der Zukunft; und die Zukunft, die in die 
Gegenwart verbracht ist, sorgt für eine einzigartige Perspektive 
des Verstehens und wird zur explosiven Kraft. Wenn wir dem 
Gott antworten, der vorantreibt und vorausgeht, sehen wir uns 
selbst auf die »Gestalt der kommenden Dinge« verwiesen. Diese 
Aktivität Gottes ist bis zu einem gewissen Grade verborgen, doch 
wir brauchen deshalb nicht eine Weltanschauung zu formulieren, 
die die Abwesenheit Gottes oder die Absurdität der Geschichte be- 
hauptet. Wir vertrauen darauf, daß jeder Augenblick der Ge- 
schichte vom göttlichen Handeln gestaltet ist, und können deshalb 
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die Manifestationen von Gottes Handeln entlang dem Weg in die 
Zukunft erwarten. Dieses Wirklichkeitsverständnis rettet die Ver- 
nunft, indem es sie von der Tendenz befreit, ihr gedankliches 
System absolut zu setzen, und von der Anmaßung ihrer Allwissen- 
heit und Unfehlbarkeit. Zugleich gründet es unsere Anstrengun- 
gen zu verstehen auf eine Ordnung der Wahrheit, die nicht notwen- 
dig logisch ist, aber determiniert durch die providentielle Ordnung 
Gottes, die teilweise im Glauben mitten in der konkreten histo- 
rischen Wirklichkeit faßbar ist. 

Auf diesem Wege ist die Vernunft in die Lage versetzt, neue Ver- 
haltensmuster der Gesellschaft zu suchen, die nicht mit irgend- 
einem sozialen Dogma oder einem utopischen Traum zu tun haben, 
sondern mit einem realistischen Verständnis der Möglichkeiten von 
Wandel und Entwicklung, die sich auftun, wenn wir uns im revo- 
lutionären Kampf von Stufe zu Stufe bewegen. Es zählt auf der 
einzelnen Stufe nicht Erfolg oder Mißerfolg eines spezifischen Pro- 
jektes, sondern der Weg, der durch Erfolg oder Mißerfolg den 
Kampf um Humanisierung auf eine neue Höhe führt.:9 Je mehr 
wir an einer Gemeinschaft teilhaben, die im Kampf gegenwärtig ist 
und von dieser r Hoffnung lebt, desto mehr werden wir fähig sein, 
dem Zusammenbruch gegenwärtiger Strukturen ohne Furcht zu 
begegnen und in einer Weise zu handeln, die auf die Gestalt der 
kommenden Dinge hinweist. 


Orientierung für ethische Entscheidungen 


Der Christ findet sich in einer revolutionären Bewegung von einer 
Vielzahl von Gruppen und Ideologien umgeben, die jede für sich 
ihre eigenen Vorstellungen über die Schaffung einer neuen Gesell- 
schaft hat. Hat der christliche Glaube nun irgend etwas über die 
Gestalt der neuen Strukturen auszusagen, die nach dem Zusammen- 


19 Interessante Beispiele sind im Bürgerrechtskampf in den Vereinigten 
Staaten entstanden. Eine kleine Gruppe von Negern und weißen Studen- 
ten organisierte ein Sit-in in einigen Restaurants einer Stadt in Alabama. 
Sie erreichten ihr Ziel nicht sofort, aber sie entfachten eine Bewegung, die 
auf das ganze Land übergriff. Andere Anstrengungen in dieser Hinsicht 
schlugen fehl, aber sie führten zur Annahme der Bürgerrechtsgesetze im 
Kongreß, die das Verhalten zwischen den Rassen in vielen Punkten 
änderten. 
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so war. Er meint, daß unsere ökumenischen Studien die ungelöste 
Spannung im sozialethischen Denken der angelsächsischen Christen- 
heit zwischen »dem Calvinistischen Ideal der Königsherrschaft Got- 
tes über die ganze Schöpfung« und »dem Anspruch des Naturrechts 
als einer kosmischen Ordnung des Lebens und damit, anders gesagt, 
dem Ideal der Vernunft«, ungelöst gelassen haben.2: 

Viele unserer theologischen Stellungnahmen sind der ersten Auf- 
fassung gefolgt; unsere Bestimmung der Strukturen jedoch, der 
zweiten. So nützlich letztere auch gewesen ist, so bleibt es doch 
fraglich, ob dies logische Unternehmen wirklich effektiv mit dem 
konkreten revolutionären Prozeß zu tun hat oder mit dem wach- 
senden Bedürfnis nach hinreichender Aufmerksamkeit für das Wis- 
sen des Spezialisten bei der Formulierung ethischer Ziele.22 

Wo aber können wir in einer revolutionären Situation Antwort 
auf die Frage der Gestaltung von Strukturen suchen? In Brasi- 
lien hat in manchen Gruppen eine entschiedene Hinwendung 
zur Kontext-Ethik stattgefunden, die mehr von einer »Theologie 
des Messjänismus« als von einer theologischen Anthropologie 
in "Verbindung mit einer modifizierten Naturrechtstheorie aus- 
geht. Nach Professor Lehmann ist eine Theologie des Messianis- 
mus auf das konzentriert, was Gott in der Welt tut, um das 
menschliche Leben menschlich zu machen und zu erhalten. Diese 
göttliche Aktion folgt einer Richtung, die mit den Lehren von der 
Providentia Dei, der Königsherrschaft Gottes und der Eschatologie 
ebenso wie mit dem dritten Artikel des Credo angegeben ist, in 
dem die Aktivität des Heiligen Geistes in Kirche und Welt be- 
rücksichtigt wird. In diesem Sinne ist jede Situation, in der der 
Christ sich aufgerufen fühlt, zu leben und zu handeln, ein Aus- 
druck der Vermischung beider Reiche, die sich durch die Geschichte 


2ı Ebd., S. 3. 

22 Diese ungelöste Spannung mit all ihren Folgen wird besonders im 
Evanston-Report deutlich. Die einführende Stellungnahme lautet so: »Un- 
sere Hoffnung in Christus bietet nicht irgendwelche technische Antworten 
oder spezifische Lösungen, die Staatsmänner und Experten nicht gefunden 
haben. Aber im Kontext des christlichen Glaubens gewinnen wir neue 
Einsichten in unser Dilemma und die Art, es zu überwinden.« Statt dieser 
Linie zu folgen, geht der Bericht dann in Anthropologie und Naturrecht 
über und definiert eine verantwortliche Gesellschaft, die ein »Kriterium« 
darstellt, »mit dem wir alle existierenden Ordnungen messen, und zugleich 
einen Maßstab, der uns in der speziellen Wahl, die wir zu treffen haben, 
leitet. « 
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bruch der alten eingerichtet werden sollen? Diese Frage steht heute 
im Mittelpunkt aller christlich-ethischen Reflexion und bekommt 
in einer revolutionären Situation aus zwei Gründen erneut Be- 
deutung: 

1. Der Revolutionär sieht sich selbst von einem schneller werden- 
den Prozeß eingefangen, in dem er in jedem Augenblick einer 
neuen Konfiguration von Tatsachen und Ereignissen ausgesetzt ist. 
Jede schematische Definition der ethischen Verantwortung tendiert 
dazu, von der Beschäftigung mit der konkreten Realität abzuhal- 
ten. So gewinnt im revolutionären Kampf der Versuch des moder- 
nen Menschen, eine neue Konzeption der Wirklichkeit zu formulie- 
ren und eine neue Basis für ethische Entscheidungen zu finden, 
seine besondere Anziehungskraft. 

2. Mitten in der Revolution ist das Leben unsicher, der Umriß der 
Zukunft ist unklar. Der Kampf um eine neue Ordnung findet zwi- 
schen Opposition, wiederholten Versäumnissen und dem ständigen 
Auftauchen neuer Züge der Entmenschlichung statt. 

Für den Revolutionär ist die ethische Frage nicht hauptsächlich die 
nach der logischen Definition einer neuen Ordnung; am meisten 
benötigt er ein Verständnis des revolutionären Prozesses, das sei- 
nen Kampf um Veränderung in Richtung auf die Zukunft orientiert 
und einen Kontext von Hoffnung und Vertrauen schafft, in dem 
er kluge Entscheidungen treffen kann. = 

Angesichts dieser Forderungen ist es nicht überraschend, daß die 
Naturrechtstradition mit ihrer rationalen Definition der kosmi- 
schen Ordnung und ihrem Versuch, generelle Prinzipien für eine 
ideale Gesellschaft zu formulieren, zusammenbricht. Vielleicht ist 
es noch nicht so deutlich, daß unsere ökumenischen Studien, soweit 
sie von dieser Tradition. abhängen, sich als irrelevant erweisen. 
Wenn ich nur an die Situation in Brasilien denke, die ich sehr genau 
kenne, so muß ich sagen, daß wir die Studien über »schnellen sozi- 
alen Wandel« gern benutzt haben, bis wir der revolutionären 
Situation gegenüberstanden. Dann entdeckten wir, daß sich die, 
die sich am meisten dafür einsetzten, sich an anderen Ideen orien- 
tierten. | 
In seiner Studie über Fundamentale Probleme der Evangelischen 
Sozialethik2° erläutert Professor Hendrik van Oyen, warum dies 


20 Background Information, World Council of Churches, Nr. 32, Febr. 
1964, S. I-9. 
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fortsetzt. In diesem Prozeß konstituiert der Druck des rettenden 
Gottes auf das irdische Reich und der ständige Zusammenstoß und 
Konflikt zwischen beiden den Kontext, in dem Menschen nach 
Ordnung und Frieden in der Welt streben. Mit Lehmanns Worten: 
»Die Komplexität der wirklichen menschlichen Situation [.. .] setzt 
sich stets zusammen aus einem komplizierten Netz von Umstän- 
den und menschlichen Wechselbeziehungen, das von der Dynamik 
der politischen Wirksamkeit Gottes auf der einen Seite und der 
Vergebung Gottes auf der anderen Seite umschlossen ist.«23 Wenn 
dies das Wesen der Wirklichkeit ist, mit der wir es zu tun haben, 
dann kann das nächstliegende Gut, um das Christen und Nicht- 
christen ringen, nicht durch Prinzipien und Vorschriften definiert 
werden; dann ist es eher eine Frage der Beziehungen und Handlun- 
gen, die auf die Möglichkeiten menschlicher Erfüllung hinweisen, 
die Gott zu gewissen Zeiten und an gewissen Orten auf der Straße 
in die Zukunft eröffnet. Anleitung zur Gestaltung der Strukturen 
kann nicht auf irgendeiner allgemeinen rationalen Wertsetzung, 
sondern muß auf Teilnahme an der Koinonia beruhen, wo durch 
Wort, Sakrament und Verbundenheit die konkrete Gestalt von 
Gottes humanisierendem Tun in der Welt sichtbar wird. 

Die Hauptfrage ist nicht, ob der Christ gewisse Werte formulieren 
kann, denen der Nicht-Christ als einer Basis gemeinsamer Aktion 
zustimmen kann. Vielmehr geht es darum, ob der Christ fähig ist 
oder nicht, die fundamentalen Dimensionen der Wirklichkeit wahr- 
zunehmen und auf sie zu antworten, die Christen wie Nicht-Christen 
beim Fällen ethischer Entscheidungen in Betracht ziehen sollten. 
Es gibt in jeder Situation einige Aspekte weltlicher Wirklichkeit, 
die nur von Soziologen, Politik- und Wirtschaftswissenschaftlern 
verstanden und analysiert werden können. Aber keine dieser 
Disziplinen ist in der Lage, die ganze Wirklichkeit zu erfassen. Die 
wirkliche Welt in ihrer Konkretheit ist von Gott angenommen, 
gerichtet und versöhnt. Mitten in der Komplexität dieser Situation 
schafft Gott die Bedingungen für die Erfüllung des menschlichen 
Lebens. Nur wenn diese Elemente der Wirklichkeit — neben den 
technischen — Aufmerksamkeit auf sich ziehen, können nahelie- 
gende Ziele realistisch definiert werden. Nur im Lichte des Letzten, 
auf das die Wirklichkeit zugeht, kann das Vorletzte richtig ver- 
standen werden. 

23 Ethik als Antwort, a.a.O.,S. 133 f. 
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Der christliche Beitrag zu revolutionären Zielen 


Welches sind nun die spezifischen Elemente im Zentrum von Gottes 
humanisierender Aktivität? Eines davon ist die Tatsache der Ver- 
gebung, die uns frei macht, für unseren Nächsten zu. handeln, “die 
uns frei macht, die Zwiespältigkeit der Situation zu erkennen (und 
auch die unserer eigenen Motivation), und doch vorwärts zu schrei- 
ten; die uns frei macht, vollkommen an einem Kampf teizuneh- 
men und damit das Risiko der Gewalt, der Ungerechtigkeit und 
der Macht des Eigeninteresses auf uns zu laden und dabei zu 
erfahren, daß die Macht der Sünde gebrochen ist; die uns frei 
macht, festzustellen, daß Gott die Stücke aufhebt und sie wieder 
zusammenfügt, wenn die menschliche Situation in Trümmer geht. 
Ein anderes Hauptelement ist die Gerechtigkeit, die Erkenntnis, 
daß Gottes Ordnung jenseits des Wandels etabliert ist, indem 
Strukturen so aufgebaut werden, daß sie die Klassen und Gruppen 
in der Gesellschaft verteidigen, die keine Macht haben und auf nie- 
manden zählen können, der sie verteidigt. Ein drittes Element ist 
die Versöhnung, die sich mitten in Kampf und Feindschaft findet, 
wo alle Perspektiven durch die Begegnung und Versöhnung der Dif- 
ferenzen transformiert werden. Wenn die Christen fähig wären, 
sich kompetent und in voller Offenheit für diese Dimensionen mit 
der Wirklichkeit zu befassen, könnte ihre Präsenz einen signifikan- 
ten Unterschied in der Definition der Nahziele bedeuten. Ihre Teil- 
nahme würde eine ständige Erinnerung sein, daß an jedem Punkt 
die schwierige Frage auftritt, was geschieht und was in den 
menschlichen Beziehungen geschehen könnte. Sie werden erkennen, 
daß revolutionäre Strukturen nur dann einen Beitrag zu dieser 
Entwicklung leisten können, wenn sie allen Klassen und Gruppen 
in der Gesellschaft die Möglichkeit zur Teilnahme an der Gestal- 
tung des Gemeinschaftslebens, der ökonomischen Ordnung und der 
Nation geben. 

Sie werden evident machen, daß die adäquatesten Ziele die sind, 
die im Dialog mit möglichst verschiedenen Ideologien und mit 
technisch in vielerlei Hinsicht kompetenten Leuten ausgearbeitet 
worden sind. Sie werden erkennen, daß nur die für Wandel und 
Erneuerung offenen Strukturen der Wohlfahrt des Menschen in 
einer dynamischen Gesellschaft wie der unseren dienen können. Als 
Wichtigstes sollten sie jedoch in die Situation eine Grundhaltung 
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des Vertrauens und der Hoffnung einbringen und schöpferische 
Vorstellungskraft im Umgang mit den Tatsachen, die offenliegen, 
weil die Absolutheit des Technischen gebrochen ist und jede Situa- 
tion im Lichte des Zieles zu sehen ist, auf das sie zugeht. 

In der Revolution, die uns zustößt, wird der Beweis für die Quali- 
tät einer theologischen und ethischen Perspektive in der Fähigkeit 
liegen, die Bedeutung der Experteneinsicht vollkommen anzuerken- 
nen und etwas im Gespräch mit ihr dazu beizutragen. Jüngste 
Veröffentlichungen von Professor Denys Munby haben den Grund 
für eine weitere Reflexion über diese Frage gelegt. In seinem Buch 
Die Idee einer säkularen Gesellschafl24 und in einem Aufsatz Die 
Bedeutung technischer Kompetenz2s stellt er fest, daß das Ausmaß 
unserer Gesellschaft, die große Verschiedenheit der Situationen in 
ihr und die Tatsache des schnellen sozialen Wandels es unmöglich 
machen, daß man Hilfe in einem Katalog von Prinzipien und 
Werten findet. Wir leben in einer Welt, in der es keine Vorstellung 
mehr gibt, die generell akzeptierte allgemeine Ideale wider- 
spiegelt. 

Wenn wir mit der Lösung unserer Probleme weiterkommen wollen, 
müssen wir die verschiedenen Aspekte der Wirklichkeit mit allen 
Werkzeugen studieren, die uns von den verschiedenen wissenschaft- 
lichen Disziplinen gereicht werden: »Man kann nur dann die 
Wahrheit über den Menschen in der Gesellschaft entdecken, wenn 
man geduldig komplizierte Techniken auf empirische Fakten an- 
wendet.«26 

Hat eine christliche Ethik dann noch irgend etwas zur Definition 
der Ziele beizutragen? Professor Munby würde an diesem Punkt 
zur Vorsicht raten: »Der Mensch handelt nicht immer im Einklang 
mit den Tatsachen, trotzdem bleibt es überraschenderweise wahr, 
daß in einer großen Zahl von Fällen, wenn erst einmal die Tat- 
sachen aufgeklärt sind, die entsprechende Handlung meist unver- 
meidlich folgt.«27 

Dies mag bis zu einer gewissen Grenze wahr sein. Aber das tech- 
nische Bewußtsein gewinnt allzu leicht eine sehr verkürzte Vor- 


24 The Idea of a Secular Society, London 1963. 

25 The Importance of Technical Competence, in: Essays in Anglican Self 
Criticism, London 1958. 
26 Ebd., S. 47. 

27 The Idea of a Secular Society, a.a.O., S. 26. 
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stellung von dem, was »Tatsachen« sind, und vergißt, daß das 
Technische ethisch zweideutig ist. Als Erscheinung der Vermischung 
beider Reiche zielt es auf Ethik und trägt doch zur Entmensch- 
Jichung des Menschen bei. Das Technische ist mit Wissen und Macht 
befaßt, und Macht ist beides, »gnädig« und »dämonisch«. Wenn 
nicht die technische Analyse der Wirklichkeit ständig mit einem 
Zeugnis von den Dimensionen dieser Wirklichkeit konfrontiert 
wird, die vom Techniker übersehen werden könnten, dann stehen 
wir einer sehr gefährlichen Situation in der Gesellschaft gegen- 
über. 

Professor Munby beschäftigt sich mit dem Technischen im Kontext 
des christlichen Glaubens. Seine Sorge um die Wohlfahrt des Men- 
schen, sein relativer Optimismus über menschliche Unternehmungen 
und sein Vertrauen in die rettende Aktivität Gottes in der Welt 
haben einen entscheidenden Einfluß. Er ist Wirtschaftswissenschaft- 
ler, aber er sieht die weltliche Wirklichkeit mit den Begriffen eines 
anglikanischen Sakramentaltheologen.28 Doch wenn sich ein schöp- 
ferischer Dialog zwischen den Experten und den Theologen ent- 
wickeln soll, muß unsere Reflexion über diese Probleme in ökume- 
nischen Kreisen mehr auf die Begrifflichkeit der Diskussion achten 
und die Linien weiter ausziehen, die direkt und indirekt von Pro- 
fessor Munby vorgezeichnet sind. 

Wir behaupten, daß eine Kontext-Theologie und Ethik an diesem 
Punkte schöpferische Möglichkeiten bietet. Wenn die technische 
Einsicht in den Kontext der humanisierenden Aktivität Gottes 
eingebracht wird, wird die Versicherung sinnvoll, daß bei Bekannt- 
sein aller Tatsachen die angemessene Aktion ‚folgen wird. Auf 
diesem Weg könnte es für die Theologie möglich sein, in das 
Zentrum des gegenwärtigen Kampfes vorzudringen - ohne dabei, 
wie so oft, eine Last oder ein irrelevanter Faktor für die zu sein, 
die sich in der säkularen Welt eingesetzt haben, um »ihre dienend- 
kritische Funktion wahrzunehmen, durch die alle Wissenschaften 
wieder zu ihrer authentischen humanistischen Möglichkeit und Ver- 
heißung gerufen werden könnten«.29 


28 Ebd., S. 89-91. 
29 Paul L. Lehmann: The Formative Power of Particularity, in: Union 
Seminary Quarterly Review, XVII], 3, ii, März 1963, S. 318. 
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Gonzalo Castillo Cärdenas 
Christen und der Kampf um eine neue soziale Ordnung in 
Lateinamerika 


In Mexico City, der großen lateinamerikanischen Metropole mit 
mehr als sechs Millionen Einwohnern, gibt es einen ungewöhnlichen 
Platz, der den Namen Plaza de las Tres Culturas (Platz der drei 
Kulturen) trägt. Er nimmt das Zentrum einer eindrucksvollen 
Gruppe von hohen Appartementhäusern ein, die die Regierung 
speziell für Angestellte des Öffentlichen Dienstes errichten ließ. 
Die Plaza ist zweistufig angelegt. Auf der unteren Stufe befinden 
sich die Überreste von Aztekenpyramiden, vielleicht von Tempel- 
gebäuden, mit ihrer präspanischen Keramik und Wandmalerei. Sie 
gehören zur ersten Kultur, jener bewunderungswürdigen Zivili- 
sation der uralten Vergangenheit, auf die das Land mit Recht 
stolz ist. Einige Stufen führen hinauf zur zweiten Stufe der Plaza. 
Dort ist das hervorstechendste Merkmal eine .typisch koloniale 
katholische Kirche mit einem angrenzenden Klostergebäude. Sie ist 
auf den Ruinen der Aztekentempel erbaut, aus Material, das von 
den Pyramiden genommen war. Diese Kirche repräsentiert nach 
den Erklärungen des Fremdenführers die zweite Kultur, die durch 
die Vorherrschaft der Kirche und dadurch, daß den Indianern 
die christliche Religion von den spanischen Eroberern aufge- 
zwungen wurde, bestimmt ist. Wenn ein Führer Touristen durch 
die Plaza geführt hat, führt er sie auf die Straße und wartet 
begierig auf die übliche Frage: »Und wo ist die dritte Kultur?« 
Dann leuchtet sein Gesicht auf, seine Augen strahlen, und mit einem 
stolzen Lächeln weist er auf die schönen, ultramodernen Gebäude 
und sagt: »Die dritte Kultur ist das Mexiko von heute!« — Wenn 
man zwischen den Gebäuden herumgeht, sieht man Schulen, Kin- 
dergärten, Sportanlagen, Schwimmbäder, Konsumgenossenschaften, 
Parkanlagen, und so weiter. Wenn man’ die Abwesenheit von 
kirchlichen Gebäuden erwähnt, so erklärt der Führer, daß die 
Regierung Kirchen als Teil eines öffentlichen Projektes nicht zu- 
lassen kann, denn Mexiko ist ein säkularer Staat und kann keine 
Religion unterstützen. 

Ich glaube, daß diese Plaza die zwei Faktoren beleuchtet, die den 
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stärksten Einfluß sowohl auf die Kirche als auch auf die latein- 
amerikanische Gesellschaft ausüben, und die die Zukunft beider 
bestimmen werden; erstens die allmähliche Emanzipation von 
religiösen Gesichtspunkten, und zweitens das Bemühen um den 
Aufbau einer neuen sozialen Ordnung, die ausgerichtet ist auf die 
Lösung der fundamentalen materiellen Probleme der Massen. Diese 
beiden Faktoren stehen in einem engen Verhältnis von Ursache 
und Wirkung, und beide bezeichnen einen langsamen und schmerz- 
haften Prozeß, der, obgleich er nicht rückgängig gemacht werden 
kann, noch weit davon entfernt ist, abgeschlossen zu sein. Die 
Emanzipation von der religiösen Vormundschaft ist zum Beispiel in 
Mexiko, wie auch in anderen Ländern, in den politischen Institu- 
tionen rascher fortgeschritten als im Denken der Menschen. Uru- 
guay ist vermutlich das Land, in dem die Säkularisierung am 
tiefsten die Institutionen wie auch die Mentalität seiner Menschen 
durchdrungen hat. 

Es gibt jedoch Länder, in denen der Einfluß von Dogmen und 
religiösen Bräuchen, die Bindung an Tradition und Gefühl und 
der Einfluß, ja die Herrschaft der Kirche über die Nation und ihre 
Einrichtungen noch sehr wichtig sind. Das ist der Fall in Kolum- 
bien. Zudem gibt es noch Phänomene, die sich dem Säkularisie- 
rungsprozeß zu widersetzen scheinen, ihm sogar zuwiderlaufen, 
und die nicht nur die Beharrlichkeit der Herrschaft der Religion 
über das Denken der Menschen, sondern auch ihr Anwachsen an- 
zeigen. Man ist zum Beispiel von der Stärke des »Spiritismus«, von 
der Beharrlichkeit von Riten, wie »Candemble« und »Macumba«, 
beeindruckt, besonders in jenem oft vergessenen Lateinamerika der 
Neger. Man ist beeindruckt vom Überleben des Voodoismus in 
Haiti, den vielen synkretistischen Formen des populären Katholi- 
zismus im Lateinamerika der Mestizen; und vielleicht sollte man 
in diesem Zusammenhang auch das dramatische Anwachsen der 
Pfingstbewegungen vor allem in Brasilien, Chile, Mexiko und 
Puerto Rico erwähnen, das sich in jeder rassischen Gruppe des 
Kontinents vollzieht. Sollen wir diese Phänomene als Zuflucht 
vor dem Fortschreiten der Säkularisierung betrachten? Oder sind 
sie nur andere, unbewußte Formen des sozialen Protestes? Wie man 
dies Beharren der Religiosität auch interpretiert, es ist ein Faktum, 
das man bei jeder Untersuchung, die sich mit den. die soziale Ent- 
wicklung in Lateinamerika beeinflussenden Faktoren beschäftigt, in 
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Rechnung stellen muß. In wachsendem Maße setzt sich die Ansicht 
durch, daß die Möglichkeit, umfassende populäre Unterstützung 
und umfassendes Engagement für den Aufbau einer neuen sozialen 
Ordnung zu gewinnen, weitgehend davon abhängt, ob das 
Denken von religiöser und übernatürlicher Vorherrschaft befreit 
wird. 

Für die Kirchen ist dies eine Wahrheit, die schwer zu akzeptieren 
ist. Es ist eine weitbekannte und akzeptierte Tatsache, daß die 
christlichen Kirchen in Lateinamerika, insbesondere der römische 
Katholizismus, sich einer vorwissenschaftlichen Geisteshaltung, die 
auf der Religion gründete, verpflichtet haben. Die sozialen Folgen 
sind Fatalismus, Resignation, mangelnder Antrieb zu wirtschaft- 
lichem Engagement, soziale Passivität und mangelndes soziales 
Solidaritätsgefühl. Letzteres ist bedingt durch einen allzu einfachen 
Universalismus, der den Lateinamerikanern als Ergebnis eines ideo- 
logischen Sprungs von der Loyalität gegenüber der Familie und 
der kleinen Gruppe zur transzendentalen Selbstidentifikation mit 
der gesamten Menschheit zugemutet wurde, wobei die echte Selbst- 
identifikation mit dazwischenliegenden Gemeinschaften übersprun- 
gen wurde. Wenn man diese Tatsache berücksichtigt, wird man 
leicht die ungeheuren Hindernisse verstehen, die den Christen 
bei ihrem Versuch, sich in den Vorgang der Emanzipation von 
der Vergangenheit auf der Suche nach einer neuen sozialen Ord- 
nung einzugliedern, entgegentreten. Es erfordert die nicht wieder 
rückgängig zu machende Entscheidung, die Vorteile und die schein- 
bare Sicherheit von Traditionalismus, allzu einfachem Universalis- 
mus und kirchlichen Privilegien aufzugeben, ein Verzicht, der der 
Preis für einen raschen sozialen Umbruch ist. Das neue Faktum 
heute ist das Vorhandensein christlicher Minoritäten von wachsen- 
dem Einfluß, die bereit sind, diesen Verzicht mit all seinen Folgen 
zu leisten. | 


Die kulturelle Ambivalenz Lateinamerikas 


Es wäre unmöglich, die inneren Spannungen, die lateinamerikani- 
sche Christen und die Kirche heute durchmachen, und noch weniger 
die Entscheidungen, die einige christliche Gruppen fällen, zu ver- 
stehen, ohne die kulturelle Ambivalenz anzuerkennen, die die 
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Wirklichkeit, die vage unter Namen wie »Lateinamerika«, »/bero- 
amerika«, »Indoamerika« oder einfach »Amerika südlich des Rio 
Grande« bekannt ist, bestimmt. Die Länder, die unter diese Namen 
fallen, insbesondere die, die eine relativ große indianische oder 
Mestizenbevölkerung haben, stehen dem Problem der Koexistenz 
zweier Kulturen innerhalb einer Nationalität gegenüber. Die eine, 
typisch westlich, ist liiert mit einer privilegierten Minderheit, den 
Nachkommen der frühen Kolonisten; die andere ist eher synkre- 
tistisch, wobei das indianische Element mit westlichen oder afrıka- 
nischen Elementen gemischt ist und das Mischungsverhältnis von 
Land zu Land variiert. Auf dem materiellen Sektor wurde den 
Indianern oder den synkretistischen Bevölkerungsgruppen eine An- 
passung auferlegt, während die nicht-materielle Anpassung der 
Kulturen sich auf die äußeren Formen, nicht ihren Inhalt, be- 
schränkte. Zum Beispiel haben wir wirtschaftliche, politische, ge- 
richtliche und religiöse (sowohl katholische als auch protestantische) 
Einrichtungen erhalten, ohne in unseren Werten und Verhaltens- 
weisen (jedenfalls was die Masse der Bevölkerung angeht) uns die 
wahre Bedeutung dieser Institutionen angeeignet zu haben. Es 
handelt sich um Länder, deren Eigenständigkeit durch ideologi- 
schen Kolonialismus verhindert wurde. In dieser Hinsicht ist der 
charakteristische Widerspruch Lateinamerikas, daß es zwar defini- 
tiv zum »christlihen Westen« gehört, was alle seine äußeren 
Formen und die herrschenden Klassen, die rassısch und kulturell 
europäischen Ursprungs sind, betrifft, daß seine Länder jedoch an 
allen strukturellen und ideologischen Problemen der vom Westen 
kolonisierten nicht-europäischen Länder teilhaben. So ist es nicht 
überraschend, daß die herrschenden Klassen mehr und mehr mit 
dem europäischen und nordamerikanischen Kolonialismus identi- 
fiziert werden, während die Massen sich Asien und Afrika näher 
fühlen und sich zusammen mit diesen Kontinenten als Teil der 
»Dritten Welt« verstehen. Diese Ambivalenz ist mit äußerster Ra- 
dikalität vom raschen Anwachsen der unteren Klassen und in dem 
Bewußtsein, eine unterdrückte und zu einer Randexistenz gezwun- 
gene Mehrheit zu sein, bedingt, während auf der anderen Seite 
eine sich verringernde privilegierte Minderheit in wachsendem 
Maße sich mit einem landfremden wirtschaftlichen, politischen und 
ideologischen Kolonialismus identifiziert. 

Es ist nicht schwer, die Probleme zu sehen, die den christlichen 


"143 


Kirchen und den Christen allgemein in dieser Situation begegnen. 
In welchem Maße waren ihre Lebensformen, ihre Mission, Organi- 
sation und die Struktur des kirchlichen Dienstes nicht nur ein 
weiterer Aspekt der Aufbürdung fremder Institutionen, ohne daß 
ihr jeweiliger Inhalt auf die besondere Lage der lateinamerikani- 
schen Länder angewendet oder ihnen angepaßt wurde? Diese Frage 
gewinnt an Berechtigung, wenn man jene kirchlichen Traditionen 
betrachtet, die wir als »klassisch« oder dem traditionellen Chri- 
stentum zugehörig bezeichnen können. Angesichts des wachsenden 
Bewußtseins, daß eine Erneuerung notwendig ist, muß jedoch eine 
weitere Frage gestellt werden. Ist es möglich, mit der Erneuerung 
der Kirche auf der Basis einer »erneuerten Orientierung« aus New 
York, Genf oder Deutschland zu beginnen? Wäre das nicht einfach 
die Fortsetzung desselben alten ideologischen Kolonialismus? Ist 
darüber hinaus eine Erneuerung der Kirche — losgelöst von der Er- 
neuerung der lateinamerikanischen Gesellschaft - überhaupt möglich? 
Gebührt nicht dem Kampf um eine neue soziale Ordnung, als Auf- 
gabe der Christen, der Vorrang vor der Aufgabe, die Kirche zu 
erneuern? Dies scheint die Erfahrung Kubas die übrigen Kirchen 
des Kontinents zu lehren, denn meines Wissens durchläuft die 
Kirche in Kuba zur Zeit einen sehr verheißungsvollen Prozeß der 
Erneuerung, wie er vor der Revolution nicht möglich gewesen wäre. 
Pater Camilo Torres, jener große Christ, der im Februar dieses 
Jahres ermordet wurde, erkannte, daß dem Kampf um eine neue 
soziale Ordnung Vorrang gebührt, und er beschloß, sich ganz der 
Sache der Revolution in Kolumbien zu widmen. Damals schrieb er 
in einer Botschafl an die Christen die folgenden Worte: »Ich habe 
die Rechte und Pflichten eines Geistlichen zurückgelassen, aber ich 
habe nicht die Priesterschaft verlassen. Ich glaube, daß ich mich 
der Revolution aus Liebe zu meinem Nächsten verschrieben habe. 
Ich werde keine Messe lesen. Aber ich werde diese Liebe zu meinem 
Nächsten in zeitlichen, wirtschaftlichen und sozialen Bereichen ver- 
wirklichen. Wenn mein Nächster nichts wider mich hat, wenn ich 
die Revolution verwirklicht habe, dann werde ich wieder die 
Heilige Messe lesen. So glaube ich dem Gebot zu gehorchen: »Wenn 
du deine Gabe auf dem Altar opferst und wirst allda eingedenk, 
daß dein Bruder etwas wider dich habe, so laß allda vor dem Altar 
deine Gabe und gehe zuvor hin und versöhne dich mit deinem 
Bruder, und alsdann komm und opfere deine Gabe«.« 
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Die soziale Frage in. der lateinamerikanischen Christenheit 


Einer wachsenden Minderheit unter den Christen kommen diese 
Fragen zu Bewußtsein, ein Vorgang, der damit zusammenfällt, 
daß sich die lateinamerikanischen Gesellschaften der wahren Natur 
ihrer Probleme bewußt werden. Daraus ergaben sich in den letzten 
Jahren zahlreiche Spannungen, die für die Zukunft der Kirche zu- 
gleich eine Gefahr und eine Hoffnung bedeuten: 

1. Es besteht eine Spannung zwischen dem Bemühen um die Sicher- 
heit, das Prestige und das Überleben religiöser Institutionen (etwa 
von Dogmen, »Prinzipien« und Strukturen) angesichts ihrer Be- 
drohung durch das Fortschreiten der Säkularisierung einerseits und 
andererseits der Forderung nach vollständiger christlicher Freiheit 
diesen Institutionen gegenüber, die es den Christen ermöglicht, ver- 
antwortlich an den geschichtlichen Prozessen, besonders, wenn sie 
wirtschaftlicher, sozialpolitischer Natur sind, teilzunehmen. Im 
Protestantismus beobachten wir eine institutionelle Verhärtung, 
die in der Vergangenheit nur dem Römischen Katholizismus zuge- 
schrieben wurde. Religiöse Institutionen scheinen dazu zu neigen, 
daß sie züchtigen, verfolgen, vertreiben und öffentlich verdammen, 
daß sie Elemente »in die äußerste Finsternis stoßen«, die aus Ge- 
wissensgründen in sozialen und politischen Fragen Positionen ein- 
nehmen, die mit den religiösen und kirchlichen Interessen nicht 
harmonieren. Auf dem ganzen Kontinent und in fast allen Deno- 
minationen häufen sich derartige Fälle. Die Liste protestantischer 
Pastoren, die ihr Amt verloren haben oder gezwungen waren, das 
Land zu verlassen, weil ihre Kirchen ihnen die Unterstützung 
verweigerten, ist bereits beträchtlich. Im Katholizismus war der 
oben erwähnte Fall Pater Camilo Torres’ ein Symbol. Spannungen 
mit der kolumbianischen Hierarchie trieben ihn zunächst an den 
Rand der institutionellen Kirche, dann an den Rand der staat- 
lichen Institutionen und führten schließlich, nachdem seine eigene 
Kirche ihn völlig preisgegeben hatte, zu seinem gewaltsamen Tode. 
Ähnliche Fälle, die, ohne daß sie schon zu diesem letzten Opfer 
führten, doch Verfolgung und Inhaftierung mit sich brachten, sind 
die von Pater Lage Pessoa aus Brasilien und Pater Salomon Belo 
Hidalgo aus Peru. 

2. Es besteht eine Spannung einerseits zwischen einem Individualis- 
mus, der in dem ideologischen Kolonialismus iberischer Provenienz 
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fest verwurzelt ist und der ın der Vergangenheit einen bestim- 
menden Einfluß auf dem Kontinent ausübte, und andererseits den 
Forderungen sozialer Solidarität und nationaler Integration, wie 
sie für eine wirtschaftliche Entwicklung innerhalb der Grenzen 
sozialer Gerechtigkeit unerläßlich sind. Der lateinamerikanische Pro- 
testantismus nimmt zum Beispiel für sich — ohne Reflexion oder 
theologische Formulierung, sondern, bis jetzt, lediglich auf Grund 
allgemeiner Zustimmung — die »Doktrin« der sozialen und wirt- 
schaftlichen Eigenförderung des Einzelnen als eine natürliche Folge 
der Erneuerung des inneren Menschen durch den Glauben an Chri- 
stus in Anspruch. Diese dogmatische Position gerät in einen Gegen- 
satz zu den christlichen Gruppen, die sich der komplexen Aspekte 
nationaler und internationaler Strukturen, die die Verbesserung 
der sozialen und wirtschaftlichen Verhältnisse eines Landes ermög- 
lichen oder hindern können, bewußt geworden sind. Diese christ- 
lichen Gruppen sind zu der Überzeugung gelangt, daß die soziale 
Solidarität aller Glieder und Teile eines Landes, das eine wirt- 
schaftliche Entwicklung zu erreichen sucht, die conditio sine qua 
non ist, wenn das gewünschte Ziel innerhalb: der Grenzen der 
sozialen Gerechtigkeit erreicht werden soll. Auf ihrer Seite steht 
die Lehre des Evangeliums von der unauflöslichen Solidarität jedes 
Einzelnen mit seinem Nächsten. Die christliche Minderheit, die so 
denkt, versteht auch die Aufgabe der Kirche auf eine andere Weise. 
Die Kirche sollte sich nicht nur um eine Gemeinde der Gläubigen, 
losgelöst von der übrigen Gesellschaft — deren zeitliches und ewiges 
Wohl das Ziel des Christentums sein sollte -— bemühen. Vielmehr 
wäre es die Aufgabe der Kirche, mit allen Teilen der Gesellschaft, 
mit allen Menschen, selbst mit scheinbaren Widersachern, zusam- 
menzuarbeiten, die auf der Suche sind nach einer sozialen und 
wirtschaftlichen Ordnung, die jedem zugute kommt, die alle auf 
eine höhere Stufe hebt und die zu einer Entwicklung der Nation 
im Rahmen sozialer Gerechtigkeit führt. Dieses Verständnis weist 
der Kirche einen humanistischen Auftrag mit christlicher Motiva- 
tion zu. Beide Konzeptionen - die eine, die sich auf den einzelnen 
Gläubigen und seinen sozialen und wirtschaftlichen Aufstieg kon- 
zentriert, und die andere, die den Ton auf die Solidarität der Ge- 
sellschaft als ganzer legt — haben die Tendenz, zu radikalen Posi- 
tionen innerhalb der Kirchen zu führen, wodurch die Einheit der 
Denominationen zunehmend gefährdet wird. 
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3. Es besteht eine Spannung einerseits zwischen denen, die aus 
Achtung vor den sozialen und politischen Institutionen der be- 
stehenden Ordnung noch an die Möglichkeit allmählicher evolutio- 
närer Veränderung glauben, wobei sie mit der vernünftigen Mit- 
arbeit der herrschenden Klassen rechnen, und andererseits denen, 
die von der Notwendigkeit und Berechtigung aktiven Widerstands 
gegen die bestehende »Ordnung«, um der Mehrheit willen bis hin 
zum Umsturz, überzeugt sind. Beide Positionen haben anscheinend 
eine gewisse »christliche Grundlage« im Rahmen des kulturellen 
Erbes klassischer Christlichkeit. Es handelt sich im Grunde um 
einen theologischen Streit. Auf der einen Seite stehen die, die 
glauben, daß Gottes Anteilnahme sich auf die Kirche und ihre 
Freiheit konzentriert, auf das, was sie als ihren Auftrag ansieht. 
Solange diese Freiheit nicht bedroht ist, gibt es für sie eine sozi- 
ale Ordnung, die, ohne vollkommen zu sein, wenigstens erträg- 
lich ist. Es gibt jedoch auch Pastoren und Laien, die der Über- 
zeugung sind, daß Gottes Anteilnahme sich auf das Wohl des 
Menschen in konkreten Situationen konzentriert und daß die be- 
stehende Ordnung in vielen Ländern gerade deshalb eine Beleidi- 
gung Gottes ist, weil sie eine Beleidigung des Menschen ist. Aktiver 
Widerstand gegen diese »Ordnung«, um die Herstellung einer 
neuen sozialen Ordnung zu erzwingen, sollte als eine christliche 
Aufgabe angesehen werden. Diese neue Ordnung wäre in wirt- 
schaftlicher Hinsicht rational zu planen, sollte in ihren Beziehungen 
nach innen auf sozialer Gerechtigkeit beruhen und in ihren Bin- 
dungen nach außen auf dem Bewußtsein nationaler Würde. »Wenn 
eine Autorität besteht, die gegen das Volk ist«, schrieb Pater 
Camilo Torres, »so ist diese Autorität nicht legitim, und sie ist 
Tyrannei zu nennen. Wir Christen können und müssen gegen 
Tyrannei kämpfen.« 

In diesem Zusammenhang stoßen wir auf das Problem der Ge- 
waltanwendung als Instrument des Umbruchs. Es ist die Frage, ob 
Christen, die überzeugt sind, daß die gegenwärtige »Ordnung« 
eine »Beleidigung Gottes und des Menschen« ist, und die sich der 
mannigfachen Formen der Gewalt bewußt sind, die die bestehende 
Ordnung gegenüber den Schwachen, den Unterprivilegierten, den 
Armen, den Menschen, die eine Randexistenz führen - und das ist 
die Mehrheit — ausübt, ob solche Christen in dieser Situation 
wirksamen Widerstand leisten werden, so lange, bis sie das Ziel 
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einer neuen sozialen Ordnung, die auf Gerechtigkeit beruht, ver- 
wirklicht haben; oder ob sie im Gegenteil sich einfach mit einer 
permanenten Haltung der Auflehnung, die nichts erreicht, oder 
mit gewissen isolierten Reformen, die der sozialen Einschläferung 
gleichkommen, begnügen werden. Christen, die die Notwendigkeit 
erkannt haben, daß der Kampf bis zum Ende auszutragen ist, 
argumentieren so: »Das Wichtigste am Christentum ist die Näch- 
stenliebe, denn >wer seinen Nächsten liebt, erfüllt das Gesetz«. 
Diese Liebe muß danach streben, wirksam zu sein, wenn sie echt 
sein will. Wenn Wohlwollen, Almosen, ein paar freie Schulen, ein 
paar Wohnungsbauprojekte -— was man so »Wohltätigkeit< nennt, 
sei sie individuell, national oder international -, nicht die Probleme 
der Unterentwicklung lösen, müssen wir nach wirksamen Mitteln 
suchen, die sie lösen. Die privilegierten Minderheiten, die im Besitz 
der politischen Macht sind, werden diese Mittel nicht anwenden, 
weil allgemein wirksame Mittel die Minderheiten zwingen, ihre 
Privilegien aufzugeben. Folglich ist es nötig, den privilegierten 
Minderheiten die Macht zu entziehen, um sie den armen Majori- 
täten zu geben. Diese Revolution kann friedlich sein, wenn die 
Minderheiten sich nicht gewaltsam widersetzen. Revolution ist 
deshalb ein Werkzeug, eine soziale Ordnung herzustellen, die es 
erlaubt, daß die Nächstenliebe nicht nur gelegentlich oder vorüber- 
gehend und nur an einigen wenigen geübt wird, sondern ständig 
und an der Majorität unserer Nächsten. Deshalb ist die Revolution 
nicht nur erlaubt, sondern obligatorisch für jene Christen, die in 
ihr den einzigen wirksamen Weg sehen, auf dem sie das Gebot 
der Nächstenliebe erfüllen können.«t 

Für diejenigen, die auf der Seite einer allmählichen, friedlichen 
Veränderung stehen, stellten diese Argumentation und diese Posi- 
tion, wie wir sie gerade wiedergegeben haben, eher einen klaren und 
leicht zu rechtfertigenden Grund dar zur Verwerfung oder zum 


Ausschluß aus dem Schoß der Kirche. Tatsächlich sind die Kirchen 


ı Das Ergebnis der El-Tabo-Konsultation für Kirche und Gesellschaf 
(Chile, 10. bis 20. Januar 1966) ist im wesentlichen in dieser Hinsicht 
gleich, wenn auch die »private Entscheidungs einzelner Christen stärker 
betont wird. Der betreffende Paragraph lautet: »In diesem Zusammen- 
hang (beständiger sozialer Vergewaltigung durch die bestehende Ord- 
nung) wäre die unmittelbare christliche Aufgabe: die Formen ständiger 
sozialer Vergewaltigung aufzudecken und aufzuweisen; ihre Ursachen 
und mögliche Abhilfe zu entdecken; letztere mit einem möglichst kleinen 
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in dieser Hinsicht bereits gespalten, wenn auch die beiden Seiten 
weiterhin das gleiche christliche oder denominationelle Etikett 
tragen. 

Wenn wir die beiden Positionen — unter Berücksichtigung der 
jüngsten Entwicklungen in Ländern wie Brasilien, Argentinien, der 
Dominikanischen Republik, Kolumbien und Peru - sorgfältig 
analysieren, werden wir zu der Frage veranlaßt, ob wir latein- 
amerikanischen Christen nicht Gefahr laufen, dem Konflikt zweier 
Mythen zum Opfer zu fallen. Auf der einen Seite steht der Mythos 
der friedlichen, schmerzlosen Veränderung, der eine soziale Um- 
schichtung ohne Änderung des Systems oder größere politische 
Modifizierungen, ja ohne die Machtzentren zu berühren, anstrebt; 
und auf der anderen Seite steht der Mythos des ländlichen Guerilla- 
krieges, der vom Beispiel des Castroismus inspiriert ist, ohne je- 
doch zwischen der vor-kubanischen und nach-kubanischen Situation 
in Lateinamerika zu unterscheiden. Das ist der Mythos jener, die 
von dem Glauben besessen sind, daß ein coup de force notwen- 
digerweise den Weg zu einer neuen sozialen Ordnung eröffnen 
wird. Infolgedessen fangen Christen, die sich dem Kampf für eine 
neue soziale Ordnung verpflichtet haben, an, die Notwendigkeit 
eines dauernden Dialogs mit Technikern und Fachleuten für soziale 
Entwicklung zu begreifen, während sie nach möglichen Alter- 
nativen zu den erwähnten Mythen suchen. 

Zusammenfassend können wir feststellen, daß die Spannungen, die 
wir auf der Ebene des Glaubens und der Positionen innerhalb der 
Kirche analysiert haben, die tieferliegende Spannung zweier Theo- 
logien enthüllten. Die eine stellt Gott in den Mittelpunkt, die 
andere den Menschen; die eine sucht im. Verhältnis zur Gesellschaft 
im allgemeinen Integration und Separation, die andere zur Gesell- 
schaft als ganzer Solidarität und Engagement; die eine ist gebunden 


Ausmaß direkter Gewaltanwendung in die Tat umzusetzen; schließlich, 
wenn man sich für den einen oder anderen Weg entschieden hat, daran zu 
denken, daß ein Christ niemals absolute Gewißheit über sein Vorgehen 
haben kann und deshalb sich so eng wie möglich an seine Brüder halten 
sollte, die zu einer abweichenden Entscheidung gekommen sein mögen. 
Wie Luther sollte sich ein heutiger Christ, nachdem er seine Position in 
der Frage der Gewaltanwendung eingenommen hat, Gottes Gericht und 
Vergebung unterwerfen: »Dies ist meine Entscheidung. Gott helfe mirl«« 
(Bericht der Gruppe 3, Krise und Umbruch der lateinamerikanischen poli- 
tischen Strukturen.) | 
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an Dogmen, die Prinzipien und Strukturen traditioneller Christ- 
lichkeit, die andere ist nur dem Menschen, in konkreten Situationen, 
verpflichtet. Ich zitiere Teilhard de Chardin: »Um uns vollzieht 
sich der wahre Kampf nicht zwischen Gläubigen und Ungläubigen, 
sondern zwischen zwei Gruppen von Gläubigen, zwei Idealen, 
zwei Auffassungen von Gott. Eine Religion der Erde steht einer 
Religion des Himmels entgegen.« 


Ökumenische Entwürfe 


1. Die von mir erwähnten christlichen Minderheiten, die sich dem 
Kampf für den sozialen Wandel verschrieben haben, sind ein 
Phänomen von außergewöhnlicher Wichtigkeit, wenn wir die 
traditionellen Bedingungen sowohl protestantischer als auch rö- 
misch-katholischer Christlichkeit in Lateinamerika in Rechnung 
stellen. Vor einigen Jahren sahen sich die Christen, die sich am 
meisten des sozialen Problems bewußt waren und die keine echt 
revolutionäre, auf einem christlich beeinflußten Humanismus basie- 
rende Bewegung fanden, gezwungen, beim Kommunismus als dem 
einzigen Mittel sozialen Umbruchs Zuflucht zu suchen. Das ist 
heute nicht mehr der Fall. Chile ist dafür ein Beispiel, wenn man 
auch nicht viel Hoffnung für einen wirklichen Umbruch unter einer 
sogenannten »Christlichen Demokratie« hegen kann. In Brasilien, 
Peru und Kolumbien waren die Führer, die zu Symbolen der Sache 
der Revolution wurden und die in den letzten Jahren den größten 
Eindruck auf das Volk gemacht haben, christlich beeinflußte Revo- 
lutionäre. Innerhalb des heutigen Protestantismus gibt es in jedem 
Land, sowohl in den klassischen als auch in den neueren Denomina- 
tionen, selbst unter den Pfingstlern und den Fundamentalisten, 
linksgerichtete christliche Minderheiten, die wegen ihres neuen Den- 
kens und ihrer sozialen Berufung die Aufmerksamkeit auf sich len- 
ken. Dank der lateinamerikanischen Junta für Kirche und Gesell- 
schaft erwerben diese über den Kontinent verstreuten protestantischen 
Gruppen ein Gefühl des kontinentalen Zusammenhaltes und der 
Übereinstimmung von Denken und Handeln. Das ist in ökumeni- 
scher Hinsicht ein neues Faktum von größter Tragweite für die 
Geschichte des Kontinents. 

2. Die Bewegung für Kirche und Gesellschaft innerhalb des Pro- 
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testantismus und die revolutionären Bewegungen römisch-katho- 
lischer Provenienz nähern sich einander. Das soziale Engagement 
in Situationen der Not, der Randexistenz und der Ausbeutung 
bietet eine feste Grundlage für Begegnungen, die durch den kirch- 
lichen Dialog niemals möglich gewesen wären. In der gegenwärtigen 
Lage Lateinamerikas ist der kirchliche Okumenismus unzureichend 
und sogar gefährlich, da er dazu neigt, ein weiteres separates 
Unternehmen zu werden, das sich intra muros abspielt, und das 
eben das zum Ziel hat, was nach dem Neuen Testament der Aus- 
gangspunkt ist: die Einheit der Kirche. Wir finden auch jenen 
religiösen Okumenismus unzureichend, der einen gemeinsamen 
Theismus zugrunde legt und oft von Überlegungen, wie er sich 
verteidigen könne, motiviert ist, der aber Gottes Engagement für 
den Menschen durch die Inkarnation ignoriert, und dem deshalb 
auch die Basis fehlt, auf der er sich geschichtlich zugunsten des 
Menschen in bestimmte Situationen einlassen kann. Die Erfahrung 
der Einheit in der Sache der sozialen Erlösung eröffnet eine neue, 
tiefere und dynamischere Konzeption des Okumenismus. Es ist 
christlicher Okumenismus, dessen Kennzeichen eine wirksame Liebe 
(Pro-Existenz) ohne Diskriminierung ist und der Jesus Christus 
zum Vorbild hat. Er ist Ausdruck der sozialen Solidarität der 
Menschen, die auf der Gegenwart Christi in allen Menschen basiert, 
selbst jenen, die scheinbar gefährlich und feindlich sind, etwa der 
Gefangenen und Randexistenzen aus dem Gleichnis Matth. 25, 
31-46, das ein Gleichnis sozialer Solidarität genannt werden 
könnte. Der Okumenismus, den Christus schafft, schafft sich nach 
dem Denken des Apostels Paulus Ausdruck in der »neuen Kreaturs, 
für die »weder Beschnittensein etwas ist, noch Unbeschnittensein«. 
Oder, wie wir heute sagen würden, die neue Kreatur überwindet 
die Schranken zwischen religiös und nicht-religiös, zwischen Theis- 
mus und Atheismus, und zerbricht die absolute Starrheit dieser 
Gegensätze, denn die »neue Kreatur« entsteht in Christus, der 
agape ist (Gal. 5, 6). Ein junger Theologe, der sich eng mit der 
Situation Lateinamerikas identifizierte, sagte einmal: »Der neue 
Mensch überwindet die Unterschiede, die in dieser Welt bestehen, 
ohne sie zu leugnen, denn sie sind relativ. Wenn Liebe verwirklicht 
wird, dann ergibt sich Okumenismus (oder einfach Christentum), 
auch wenn es unbewußt geschieht, weil es dort Menschen gibt, die 
so leben, wie der Herr es will, auch wenn sie es selbst nicht wissen; 
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denn sie fragen: »Wann haben wir dich gefangen gesehen und sind 
zu dir gekommen?«« (Karl Lenkersdorf). 

3. Die Erfahrung der Einheit, die sich unter den Christen, die sich 
dem sozialen Umbruch in Lateinamerika verpflichtet haben, ab- 
zuzeichnen beginnt, enthält neue Aspekte der Teilung der Welt- 
christenheit und eröffnet gleichzeitig neue Möglichkeiten für den 
Ausdruck echter ökumenischer Einheit. Das wahre christliche 
Ärgernis, das es unmöglich macht, daß alle Christen an denselben 
religiösen Riten und Gebräuchen teilnehmen, oder welches das Zu- 
sammenleben in einer einzigen kirchlichen Organisation verhindert, 
ist zum Beispiel nicht so sehr die fehlende Einheit. Der Aspekt der 
christlichen Spaltung, der am meisten Ärgernis erregt, enthüllt sich 
in ungerechten internationalen Beziehungen, die dem Zustand der 
Unterentwicklung Dauer verleihen wollen, bei denen auf beiden 
Seiten Christen mitmachen. Wenn das zwischen sogenannten 
»christlichen Nationen« geschieht, so ist das Ärgernis noch größer. 
Die Erkenntnis, daß der Kampf um die soziale Erlösung des Men- 
schen universal ist, daß er in allen Ländern, in den entwickelten 
wie auch in denen der Dritten Welt, gegenwärtig ist, eröffnet jedoch 
neue Möglichkeiten der Annäherung, neue Kontaktpunkte, neue 
Antriebskräfte, daß sich Länder als gleich und solidarisch verstehen, 
die sonst unvereinbare politische und wirtschaftliche Positionen 
einnehmen würden. In Lateinamerika entdecken zum Beispiel die 
unter uns, die sich geistig und psychologisch aus sehr berechtigten 
Gründen unendlich von den Vereinigten Staaten geschieden fühlen, 
wie nah wir den Kämpfern um die Bürgerrechte stehen, die ihr 
Leben und ihren Besitz in völliger Identifizierung mit den Idealen 
der revolutionären Bewegungen Lateinamerikas einsetzen. Dadurch 
wurden wir veranlaßt, uns zu fragen, ob wir uns wirklich so 
fernstanden, wie wir gedacht hatten, und jene menschliche Verbin- 
dung zu entdecken, die Ideologien, Mythen und die ungerechten 
Strukturen, die uns trennen, übersteigt. 

4. Schließlich meine ich, daß die revolutionäre, christlich beeinflußte 
Berufung, die sich in Lateinamerika abzeichnet — eine Art von evan- 
gelischem Charisma mit sozialem und politischem Inhalt — der 
revolutionären Bewegung allgemein eine Einstellung zu vermitteln 
verspricht, die für den Erfolg der Sache unerläßlich ist. Das starke 
Gefühl der »Brüderlichkeit«, das für evangelische Gemeinden in 
Lateinamerika so bezeichnend war, kann ausgeweitet und zu dem 


152 


Bindemittel gemacht werden, das für den Zusammenhalt all derer, 
die eine soziale Erneuerung suchen, unentbehrlich ist. Bis jetzt er- 
weist sich dieses Versprechen noch in sehr geringem Maße, doch 
sind Versuche wie der Pater Camilo Torres’ in Kolumbien, eine 
»Front der vereinigten Völker« zu schaffen, bemerkenswert. Wenn 
diese Tendenz an Kraft zunimmt, könnte sie das größte Problem 
der Oppositionsbewegungen in Lateinamerika, die Zersplitterung 
in kleine, um einen Führer gescharte Einheiten, überwinden. 
Darüber hinaus hält man sich an eine gewisse Moral, die kein 
Opfer fürchtet und auf transzendenten Überzeugungen gründet, 
eine Moral, die an die Beispiele der Beharrlichkeit und die Tapfer- 
keit denken läßt, die für die ersten Jahrhunderte des Christentums 
überliefert sind. Wie die Urchristen glauben die neuen Revolutio- 
näre an das »Selig sind die, die um der Gerechtigkeit willen Ver- 
folgung leiden«, denn sie wissen, daß Leid und Armut alles ist, was 
sie von der herrschenden Ordnung der Ungerechtigkeit auf dem 
Kontinent erwarten können. Man kann diesen Geist in dem folgen- 
den Absatz einer Botschaft Camilo Torres’ an kolumbianische poli- 
tische Häftlinge nicht überhören: »Aus dem Gefängnis sollte der Re- 
volutionär den Menschen ein Beispiel der Tapferkeit und der 
Entschlossenheit bieten, eine Haltung der Opferbereitschaft und der 
Treue gegenüber der Revolution. Seine Zeit im Gefängnis sollte er 
damit zubringen, zu lernen und sich vorzubereiten, damit er die Ge- 
rechtigkeit der revolutionären Ideale versteht und bereit ist für den 
Tag, wo er seine Freiheit wiedergewinnt. Der politische Häftling 
sollte den Wachen und den anderen Gefangenen zeigen, daß zwischen 
ihm und dem gewöhnlichen Delinquenten ein großer Unterschied 
besteht. Durch sein Verhalten sollte der Revolutionär den Gefäng- 
niswärtern eine Behandlung abnötigen, wie sie seiner Würde als 
Kämpfer für das Volk gebührt. Anstatt sich seiner Gefangenschaft 
zu schämen, sollte der Revolutionär stolz darauf sein, daß er um 
der Gerechtigkeit willen Verfolgung erleidet.«2 

Ob es dem Christentum gelingt, der Bewegung für die soziale 
Erlösung diese Moral aufzuprägen, wird weitgehend davon ab- 
hängen, ob die revolutionäre Berufung unter den lateinamerika- 
nischen Christen zunimmt. 


2 Vgl. die eindrucksvollen Paraphrasen einiger biblischer Psalmen, die 
Ernesto Cardenal aus Nicaragua schrieb. (Deutsch: Zerschneide den Sta- 
cheldraht. Südamerikanische Psalmen. Wuppertal 1967.) 


Die Aktion Gottes und die Verantwortung der Christen. 
Botschaft an die evangelischen Kirchen Lateinamerikas 


Die Absicht unserer Konferenz war es, die Formen der Aktion 
Gottes in der Bibel und in der Geschichte zu studieren, sowie über 
die Verantwortung zu beraten, die der Mensch als Antwort auf 
diesen ersten und normativen Akt Gottes auf sich zu nehmen hat. 
Insbesondere beschäftigten uns die Form und der konkrete Sinn, den 
die Aktion Gottes in unserer heutigen Welt annimmt, und die wir 
in unserer historischen und geographischen Welt aufzuspüren ha- 
ben, in dem Amerika, in dem wir leben, inmitten des Volkes, in das 
wir gestellt sind und dem wir das bleibende Evangelium verkünden 
sollen. 

Durch das biblische Wort haben wir entdeckt, daß die Aktion 
Gottes Erlösung, Schöpfung, Bund, Verheißung und Botschaft ist. 
Dann aber mußten wir eindringen in das verwickelte Knäuel der 
Ereignisse, die den Prozeß schnellen sozialen Umbruchs in Latein- 
amerika bestimmen, und wie ein neuer Jesaja in der aufrührerischen 
Stunde in Jerusalem unter babylonischer Belagerung mußten wir 
daraus den Sinn und das Zeichen der Erlöseraktion Gottes ergrün- 
den. Denn wir sind überzeugt, daß ER weiter der Herr der Ge- 
schichte ist, und wir sind sicher, daß Gott der Kirche durch die 
Offenbarung wie durch die geduldige Entdeckung dieser Zeichen 
die Maßstäbe ihres Zeugnisses gibt. 

So wurde uns deutlich, daß in dieser Stunde des Suchens und des 
Umbruches, wie sie die Menschen Lateinamerikas erleben, eine 
bedeutende Verantwortung für die Kirche liegt. Wir entdeckten: 
Mitten in der Unruhe, in der politischen Bewegung, inmitten der 
großen Phänomene der sozialen Umwälzung — Bevölkerungsexplo- 
sion, Urbanisation, Landflucht der Bauern -, mitten in noch kom- 
plexeren Phänomenen wie der Industrialisierung, des wirtschaft- 
lichen Niedergangs, des wachsenden Prozesses der Säkularisierung 
in den großen lateinamerikanischen Städten, mitten in den Krank- 
heiten, die in diesem Kontinent schon heimisch geworden sind 
— Elend, Analphabetismus, Hunger, Kindersterblichkeit, soziale 
Ungerechtigkeit -— Krankheiten, welche die Spannung und den 
Schmerz des Suchens bestimmen, mitten in dieser wirren Stunde 
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können wir endlich die Zeichen von Gottes Anwesenheit erkennen 
und auf diese Weise auch den Sinn unserer Mission und die kon- 
kreten Verantwortungen, die der Kirche anvertraut sind. 

Wir glauben, daß in dem Augenblick, da unser Kontinent sich der 
Werte bewußt wird, die mit seinem eigenen Sein, seinem histori- 
schen und kulturellen Erbe verbunden sind, die Kirche dazu beru- 
fen ist, die Zeichen von Gottes Aktion in den Formen dieser Kultur 
aufzudecken, ihr Leben, ihre Botschaft und ihr Zeugnis den Not- 
wendigkeiten und Eigentümlichkeiten der lateinamerikanischen 
Gesellschaft anzupassen. 

Wir glauben, daß in dem Augenblick, da neue Formen des säku- 
laren Lebens die Haltungen und Einstellungen der Bewohner der 
großen Städte bestimmen, die Kirche dazu berufen ist, die Mög- 
lichkeiten einer neuen Menschlichkeit in diesem Prozeß zu ent- 
decken und so das beständige Erlöserhandeln Gottes in Jesus 
Christus den modernen Zeitgenossen zu verkünden. 

Wir glauben, daß in dem sozialen Kampf, den unsere Völker füh- 
ren, in drei grundsätzlichen Richtungen ein hartnäckiges Suchen 
nach Gerechtigkeit besteht: Wirtschaftlich, rechtlich und sozial; daß 
der Grund dieses Kampfes der sozio-ökonomische Status ist, wie 
er in unseren Ländern durch kleinste lokale und fremde Minder- 
heiten geschaffen wurde, die daran interessiert sind, ihre Privilegien 
zu verteidigen; und wir glauben, daß die Kirche dazu berufen ist, 
heute wie in jeder historischen Situation, sich mit der Suche nach 
Gerechtigkeit in all ihren Formen zu identifizieren, ohne dabei 
nachzulassen, auf den volleren Sinn dessen zu verweisen, was das 
biblische Wort unter Gerechtigkeit versteht, eine Gerechtigkeit, die 
alle anderen einschließt und überragt. 

Wir glauben, daß in dem Augenblick, da die ideologische Kontro- 
verse zu tiefen Unterschieden zwischen den Menschen (einschließlich 
derer, die Teil der christlichen Gemeinde sind) führt, die Kirche 
dazu berufen ist, nicht nur die Fundamente ihrer eigenen Einigkeit 
in Christus wiederzuentdecken, sondern die letzte Grundlage von 
Brüderlichkeit und menschlicher Solidarität aufzuzeigen, wie sie in 
der biblischen Offenbarung des einen Gottes, Vater und Schöpfer 
aller Menschen, liegt. 

Wir wenden uns an unsere Völker und an den Kern unserer Ge- 
meinden in der Überzeugung, daß diese Aufgaben gerade erst ihren 
Anfang gehabt haben. Wir befinden uns inmitten einer tiefen sozi- 
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alen Revolution. Aber die einzige Art, wie die Kirche an dieser Re- 
volution bedeutungsvoll beteiligt sein und die Botschaft Jesu Christi 
in die neuen Strukturen der lateinamerikanischen Gesellschaft tra- 
gen kann, ist die Suche nach ihrer eigenen Erneuerung. Ohne die 
unumgängliche Erneuerung unserer kirchlichen Lebensformen, un- 
seres Gottesdienstes, unserer Verkündigung, ohne die Suche nach 
einer wahrhaften Inkarnation in der lateinamerikanischen Kultur 
und Gesellschaft, wird die Kirche nicht den Weg finden, ihre per- 
manente und einzigartige Mission zu erfüllen. 


Plädoyer für die Dritte Welt. 
Erklärung von fünfzehn katholischen Bischöfen 


ı. Als Bischöfe einiger der Völker, die um ihre Entwicklung kämp- 
fen, vereinigen wir unsere Stimme mit dem besorgten Appell Papst 
Paul VI. in seiner Botschaft Populorum Progressio, um unseren 
Priestern und Gläubigen ihre Pflichten einzuschärfen und um un- 
seren Brüdern in der Dritten Welt Worte der Ermutigung zuzu- 
sprechen. 

2. Unsere Kirchen, die in der Dritten Welt zu Hause sind, finden 
sich in einen Konflikt verwickelt, in dem heute nicht nur Ost und 
West einander gegenüberstehen, sondern die drei großen Gruppen 
von Völkern: die westlichen Mächte, die im letzten Jahrhundert 
reich geworden sind, die beiden kommunistischen Länder, die selbst 
große Mächte geworden sind, schließlich die Dritte Welt, die noch 
sucht, wie sie dem Einfluß der Großen entrinnen kann, um sich frei 
zu entwickeln. Im Innern der schon entwickelten Nationen haben 
bestimmte soziale Klassen, Rassen und Bevölkerungsgruppen auch 
noch nicht das Recht zu einem wahrhaft menschlichen Leben er- 
langt. Eine unwiderstehliche Kraft zwingt die Armen der Welt, 
ihre Befreiung von allen Kräften der Unterdrückung zu betreiben. 
Auch wenn die meisten Nationen inzwischen ihre politische Frei- 
heit erobert haben, sind die Völker doch selten ökonomisch frei. 
Ebenso selten ist die Zahl derer, bei denen soziale Gleichheit 
herrscht, die unverzichtbare Bedingung wahrer Brüderlichkeit; 
denn der Frieden kann nicht bestehen ohne Gerechtigkeit. Die 
Völker der Dritten Welt bilden das Proletariat der gegenwärtigen 
Menschheit. Sie werden ausgebeutet von den Großen und in ihrer 
Existenz durch diejenigen bedroht, die ‚sich das alleinige Recht 
anmaßen, nur weil sie die Stärkeren sind, auch die Richter und 
Polizisten der materiell weniger reichen Völker zu sein. Aber un- 
sere Völker sind nicht weniger weise und gerecht als die Großen 
dieser Welt. 

3. In der gegenwärtigen Entwicklung der Welt haben sich Revo- 
lutionen vollzogen oder vollziehen sich. Das ist nicht überraschend. 
Alle gegenwärtig etablierten Mächte sind hervorgegangen aus einer 
mehr oder weniger lange zurückliegenden Epoche der Revolution, 
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d. h. aus einem Bruch mit einem System, das nicht mehr das Ge- 
meinwohl sicherte, und aus der Aufrichtung einer neuen Ordnung, 
die diese Aufgabe besser erfüllte. Nicht alle Revolutionen sind 
notwendigerweise gut. Es gibt solche, die nichts weiter sind als eine 
Palastrevolte und nur zu einem Wechsel der Unterdrücker führen. 
Andere bewirken mehr Böses als Gutes und bringen neue Ungerech- 
tigkeiten hervor. Der Atheismus und der Kollektivismus, mit denen 
einige soziale Bewegungen sich glaubten verbünden zu müssen, sind 
große Gefahren für die Menschheit. Aber die Geschichte zeigt, daß 
bestimmte Revolutionen notwendig waren, um sich von ihren anti- 
religiösen Elementen zu trennen, und gute Früchte getragen haben. 
Niemand bestreitet heute mehr, daß 1789 in Frankreich die Siche- 
rung der Menschenrechte ermöglicht worden ist. Eine Reihe unserer 
Nationen haben auf der Grundlage derart tiefer Umwälzungen 
ihr Leben gestalten müssen oder tun es heute. Wie kann die Hal- 
tung der Christen in der Kirche angesichts dieser Situation sein? 

4. Die Kirche weiß, daß das Evangelium die erste und radikalste 
Revolution fordert, die den Namen Bekehrung trägt, als totale 
Umkehr, von der Sünde zur Gnade, vom Egoismus zur Liebe, vom 
Hochmut zu demütigem Dienst. Diese Bekehrung ist nicht nur 
innerlich und geistlich; sie zielt auf den ganzen Menschen, sie ist 
leiblich und sozial ebenso wie geistlich und personal. Sie hat einen 
Gemeinschaftsaspekt, der für die ganze Gesellschaft von schwer- 
wiegender Bedeutung ist, nicht nur für das irdische Leben der Men- 
schen, sondern darüber hinaus für das ewige Leben in Christus, 
der, über die Erde erhöht, die ganze Menschheit zu sich erhöht. 
Das ist in den Augen des Christen die vollkommene Entfaltung 
des Menschen. So ist das Evangelium bis auf den heutigen Tag, 
sichtbar oder unsichtbar, durch die Kirche oder ohne die Kirche, 
das stärkste Ferment in den tiefgreifenden Umwandlungen der 
Menschheit seit 2 000 Jahren. 

5. In ihrer irdischen Wanderschaft in der Geschichte jedoch ist die 
Kirche praktisch immer mit einem politischen, sozialen und ökono- 
mischen System liiert, das als Teil der Geschichte das Gemeinwohl 
sicherstellt oder doch wenigstens eine gewisse soziale Ordnung. Es 
kommt vor, daß die Kirchen sich so sehr mit einem bestimmten 
System verbünden, daß man glauben kann, sie seien ein Fleisch 
wie in der Ehe. Aber die Kirche hat nur einen Gatten, das ist 
Christus. Sie ist niemals mit irgendeinem System verheiratet, am 
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wenigsten aber mit dem »internationalen Imperialismus des Gel- 
des« (Pop. Prog.). Sie war auch nicht identisch mit der Monarchie 
oder dem Feudalismus des Ancien regime, und sie wird es morgen 
nicht sein mit diesem oder jenem Sozialismus. Es genügt, die Ge- 
schichte zu betrachten, um zu sehen, daß die Kirche den Verfall 
all der Mächte überlebt hat, die zu einer bestimmten Zeit glaubten, 
sie müßten sie beschützen oder könnten sie gebrauchen. Heute löst 
die Soziallehre der Kirche, wie sie auf dem 2. Vatikanischen Kon- 
zil erneut bestätigt worden ist, die Bande mit dem Imperialismus 
des Geldes, mit dem sie eine Zeitlang sich verbunden hatte. 

6. Nach dem Konzil erheben sich in allen Teilen der Welt ener- 
gische Stimmen, die fordern, daß mit diesem zeitweiligen Bündnis 
zwischen der Kirche und dem Geld Schluß gemacht werde. Einige 
Bischöfe haben dafür schon ein Beispiel gegeben. Wir haben uns 
selbst die Pflicht aufzuerlegen, unsere Situation in diesem Punkte 
einer ernsthaften Prüfung zu unterziehen und die Kirche von jeder 
Knechtschaft durch die internationale Großfinanz zu befreien. 
»Man kann nicht Gott dienen und dem Mammon.« 

7. Gegenüber der gegenwärtigen Entwicklung des Imperialismus 
des Geldes müssen wir unsere Gläubigen und uns selbst zu jener 
Warnung zurückführen, die der Seher von Patmos an die Christen 
von Rom adressiert hat vor dem großen Fall jener Stadt, deren 
prachtvoller Luxus durch die Unterdrückung der Völker und den 
Sklavenhandel bloßgestellt war: »Gehet aus von ihr, mein Volk, 
das ihr nicht teilhaftig werdet ihrer Sünden, auf daß ihr nicht 
empfanget etwas von ihren Plagen« (Apok. 18, 4.). 

8. Die Kirche ist niemals mit irgendeinem politischen, ökonomi- 
schen oder sozialen System gleichzusetzen in dem, was ihr unver- 
änderliches Wesen ist, in ihrem Glauben, in ihrer Gemeinschaft mit 
Christus im Evangelium. Sobald ein System aufhört, das Gemein- 
wohl zu besorgen und dem Profit einiger: weniger dient, muß die 
Kirche nicht nur die Ungerechtigkeit beim Namen nennen, sondern 
sich von dem ungerechten System trennen und bereit sein, mit 
einem anderen System zusammenzuarbeiten, das den Bedürfnissen 
der Zeit besser gerecht wird. 

9. Dies gilt für die Christen ebenso wie für die Hierarchie und für 
die Kirchen. Wir haben auf Erden keine bleibende Stadt, aber unser 
Herr Jesus Christus hat gewollt, daß wir in ihr ausharren. Keiner 
von uns soll sich an Privilegien oder an Geld binden, sondern sich 
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an das Gebot halten »wohlzutun und mitzuteilen [....], denn solche 
Opfer gefallen Gott wohl« (Hebr. ı3, 16). Wenn wir nicht fähig 
sind, das Gute freiwillig und aus Liebe zu tun, dann sollen wir 
doch wenigstens die Hand Gottes, die uns wie Kinder korrigiert, in 
den Ereignissen erkennen, die uns dieses Opfer auferlegen (Hebr. 
12, 5). 

ı0. Wir verurteilen und verdammen niemanden von denen, die im 
Glauben an Gott meinten, auswandern zu müssen, um ihren und 
ihrer Kinder Glauben zu schützen. Nur diejenigen müssen mit 
Nachdruck verdammt werden, die durch materiellen oder geistigen 
Druck Menschen vertreiben oder ihnen ihr Land nehmen. [...] 
(11.) 

12. Christen und ihre Hirten müssen die Hand des Allmächtigen 
in den Ereignissen zu erkennen wissen, die periodisch die Mäch- 
tigen von ihren 'Thronen stoßen und die Niedrigen erheben, den 
Reichen die Hände leermachen und die Hungrigen sättigen. Heute 
»fordert die Welt mit Nachdruck und Kraft die Anerkennung der 
Menschenwürde in ihrer ganzen Fülle, der sozialen Gleichheit aller 
Klassen« (Intervention des Patriarchen Maximos auf dem Konzil, 
27. 10. 1964). Die Christen und alle Menschen guten Willens müs- 
sen dieser Bewegung folgen, selbst wenn sie dabei ihre Privilegien 
oder ihr persönliches Glück aufgeben zu Gunsten der menschlichen 
Gemeinschaft in einer größeren Sozialisation. Die Kirche ist kei- 
neswegs die Schützerin des Großbesitztums. Sie fordert mit Jo- 
hannes XXIII, daß der Besitz unter alle verteilt wird, denn der 
Besitz hat von Anfang an eine soziale Bestimmung (Mater et 
magistra 389-391). Paul VI. erinnerte kürzlich an das Wort des 
Johannes: »Wenn jemand in dieser Welt Güter hat und sieht seinen 
Bruder darben und schließt sein Herz vor ihm zu, wie bleibt die 
Liebe Gottes in ihm« (1. Job. 3, 17). 

(13.) 

14. Die Kirche hat bestimmten Notwendigkeiten für gewisse mate- 
rielle Fortschritte Rechnung getragen, als sie den Kapitalismus mit 
seinem Kreditsystem und anderen Methoden tolerierte, die der 
Ethik der Propheten und des Evangeliums wenig entsprechen. Aber 
sie kann sich nur freuen, wenn sie in der Menschheit ein anderes 
soziales System erscheinen sieht, das weniger weit von dieser Ethik 
entfernt ist. Gemäß der Initiative von Paul VI. werden die Chri- 
sten von morgen solche ethischen Werte wie Solidarität und Brü- 


160 


derlichkeit auf ihre wahren christlichen Quellen zurückzuführen 
haben, aus denen sie sich speisen. Die Christen haben die Aufgabe 
zu zeigen, welches der wahre Sozialismus ist, nämlich das Christen- 
tum im umfassenden Sinne, in der gerechten Teilung aller Güter 
und fundamentaler Gleichheit (Intervention von Patriarch Maxi- 
mos 28.9. 1965). Weit davon entfernt, beleidigt abseits zu stehen, 
sollten wir mit Freuden eine Form des sozialen Lebens akzeptieren, 
die unserer Zeit besser angepaßt ist und dem Geist des Evangeliums 
besser entspricht. Auf diese Weise werden wir auch vermeiden, daß 
bestimmte Leute Gott und die Religion mit den Unterdrückern der 
Armen und Arbeitenden vermischen, wie es im Effekt der Feuda- 
lismus, der Kapitalismus und der Imperialismus tun. Diese un- 
menschlichen Systeme haben andere Systeme erzeugt, die, indem sie 
die Völker befreien wollen, doch die Einzelperson unterdrücken, 
sofern sie in totalitären Kollektivismus und Religionsverfolgung 
fallen. Aber Gott und die wahre Religion haben nichts gemein mit 
den verschiedensten Formen des ungerechten Mammon. Im Gegen- 
teil, Gott und die wahre Religion sind immer auf seiten derer, die 
eine Gesellschaft der Gleichheit und Brüderlichkeit unter den Kin- 
dern Gottes in der großen Menschheitsfamilie zu befördern 
suchen. 

15. Die Kirche begrüßt mit Freude und Stolz eine neue Mensch- 
heit, wo Ehre nicht mehr dem Geld gezollt wird, das in der Hand 
einiger weniger angehäuft ist, sondern den Werktätigen, Arbeitern 
und Bauern. Denn die Kirche ist nichts ohne Ihn, der ihr ohne 
Unterlaß sein Sein und Handeln schenkt, Jesus von Nazareth, der 
während vieler Jahre mit seinen Händen arbeiten wollte, um die 
außerordentliche Würde der Arbeitenden zu offenbaren. 

16. Die Kirche freut sich zu sehen, daß in der Menschheit Formen 
des sozialen Lebens entstehen, wo die Arbeit ihren wahren Platz 
findet, nämlich den ersten. [...] 

17. Man sollte in unseren Worten nicht irgendwelche politischen 
Inspirationen suchen. Unsere einzige Quelle ist das Wort dessen, 
der durch seine Propheten und Apostel gesprochen hat. Die Bibel 
und das Evangelium verwerfen als Sünde gegen Gott jeden Ver- 
stoß gegen die Würde des Menschen, der nach seinem Bilde ge- 
schaffen ist. In dieser Forderung des Respekts vor der mensch- 
lichen Person vereinen sich heute die Atheisten guten Willens mit 
den Gläubigen zu einem gemeinsamen Dienst an der Humanität 
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in der Suche nach Gerechtigkeit und Frieden. Auch können wir 
unsere Worte der Ermutigung vertrauensvoll an alle adressieren, 
denn von allen wird viel Mut und Kraft verlangt, um die immense 
und dringende Aufgabe im Guten zu lösen, die Dritte Welt vor 
dem Elend und dem Hunger zu retten und die Menschheit von der 
Katastrophe eines nuklearen Krieges zu befreien. 

ı8. Das Volk der Armen und die Armen der Völker, unter die der 
Barmherzige uns gestellt hat als Hirten einer kleinen Schar, wissen 
aus Erfahrung, daß sie sich mehr auf sich selber und ihre eigene 
Kraft verlassen müssen als auf die Hilfe der Reichen. Gewiß, einige 
reiche Nationen und einzelne Reiche in den Nationen geben un- 
seren Völkern eine anerkennenswerte Hilfe; aber es wäre eine 
Illusion, passiv auf die freiwillige Bekehrung all derer zu warten, 
von denen unser Vater Abraham sagt, daß sie nicht einmal auf 
einen hören, der von den Toten aufersteht. Es ist zuallererst Sache 
der armen Völker und der Armen in den Völkern, ihren eigenen 
Fortschritt selbst zu vollbringen: sie müssen Vertrauen zu sich 
selbst fassen, sich fortbilden und den Analphabetismus bekämpfen; 
sie müssen mit Ausdauer arbeiten, um ihre Zukunft aufzubauen; 
sie müssen alle Mittel gebrauchen lernen, die die moderne Gesell- 
schaft zu ihrer Verfügung hat, Schulen, Radios, Presse; sie müssen 
auf diejenigen hören, die das Gewissen der Massen wecken und 
formen können, vor allem auf das Wort ihrer Hirten. [...] 

19. [...] Gott will nicht, daß die Armen immer elend bleiben. 
Religion ist nicht Opium für das Volk. Die Religion ist eine Kraft, 
die die Niedrigen erhebt und die Hochmütigen stürzt, die den 
Hungernden Brot gibt und die Hochstehenden hungern läßt. Sicher, 
Jesus hat uns gepredigt, daß wir die Armen immer bei uns haben 
werden; aber das ist so, weil immer Reiche da sind, die die Güter 
dieser Welt aufkaufen und weil immer gewisse Ungleichheiten 
bestehen auf Grund unterschiedlicher Begabung und anderer un- 
vermeidlicher Faktoren. Aber Jesus hat uns gelehrt, daß das zweite 
Gebot dem ersten gleichsteht; denn man kann nicht Gott lieben, 
ohne seine Brüder, die Menschen, zu lieben. 

20. Wir haben die Pflicht, unser Brot und alle unsere Güter zu 
teilen. Wenn einige wenige das mit Beschlag belegen, was für an- 
dere notwendig ist, dann ist es eine Pflicht der öffentlichen Gewalt, 
eine Teilung zu erzwingen, die gutwillig nicht geschieht [...] Es 
kann nicht länger zugelassen werden, daß reiche Fremde kommen 
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und unsere armen Völker unter dem Vorwand ausbeuten, sie be- 
trieben Handel und Industrie; es kann nicht länger toleriert wer- 
den, daß einige wenige Reiche ihr eigenes Volk ausbeuten. Dadurch 
wird die Steigerung von immer bedauerlichen Nationalismen pro- 
voziert, die der wahren Zusammenarbeit der Völker entgegen- 
stehen. 

21. Unglücklicherweise kann heute keine Weltregierung die Ge- 
rechtigkeit unter den Völkern erzwingen und die Güter gleich- 
mäßig verteilen. Das gegenwärtig herrschende ökonomische System 
erlaubt den reichen Nationen, immer reicher zu werden, selbst 
dann noch, wenn sie den armen Nationen helfen, die dabei im 
Verhältnis noch ärmer werden. Diese armen Nationen haben des- 
halb die Pflicht, mit allen gesetzlichen Möglichkeiten, über die sie 
verfügen, die Errichtung einer Weltregierung zu fordern, in der 
alle Völker ohne jede Ausnahme repräsentiert sind, und die in der 
Lage ist, eine gleichmäßige Aufteilung der Güter - unverzichtbare 
Bedingung für den Frieden — zu fordern, ja sogar zu erzwingen. 
22. Im Innern jeder Nation haben die Arbeitenden das Recht 
und die Pflicht, sich in Syndikaten zu vereinigen, um ihre Rechte 
zu fordern und zu verteidigen: gerechter Lohn, bezahlter Urlaub, 
soziale Sicherheit, familiengerechte Wohnungen, Beteiligung an der 
Unternehmensführung. Es genügt nicht, daß diese Gesetze auf dem 
Papier anerkannt werden. Diese Gesetze müssen angewandt wer- 
den, und die Regierungen müssen auf diesem Gebiet ihre Gewalt 
im Dienste der Arbeitenden und der Armen ausüben. Die Regie- 
rungen müssen sich für die Beendigung eines Klassenkampfes ein- 
setzen, der, entgegen der üblichen Meinung, sehr oft von den 
Reichen ausgelöst und kontinuierlich gegen die Arbeiter geführt 
wird, indem sie durch unzureichende Löhne und unmenschliche 
Arbeitsbedingungen ausgebeutet werden. Das ist ein subversiver 
Krieg, den das Geld seit langem heimtückisch in aller Welt führt, 
wobei ganze Völker gemordet werden. Es ist Zeit, daß die armen 
Völker, unterstützt und geführt von ihren gesetzmäßigen Regie- 
rungen, ihr Recht zum Leben wirksam verteidigen. Jesus hat auf 
sich die ganze Menschheit genommen, um sie zum ewigen Leben 
fortzuführen. Dessen Vorbereitung auf Erden ist die soziale Ge- 
rechtigkeit, die erste Form der brüderlichen Liebe. Wie Christus 
durch seine Auferstehung die Menschheit vom Tode befreit, so 
führt er alle menschlichen Befreiungen zu ihrer ewigen Erfüllung. 
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Nachweise 


Der Aufsatz von Richard Shaull wurde verfaßt für die Vorbe- 
reitungsbände der Genfer Weltstudienkonferenz für Kirche und 
Gesellschaft 1966. Unter dem Titel Revolutionary Change in 
Theological Perspective ist er zuerst veröffentlicht worden in: 
Christian Ethics in a Changing World, ed. by John C. Bennet, 
New York-London 1966, S. 23-43. 


Die Rede von Gonzalo Castillo Cärdenas (Kolumbien) wurde auf 
der Weltstudienkonferenz in Genf 1966 gehalten. 


Die Aktion Gottes und die Verantwortung für die Welt ist der 
wesentliche Teil einer Botschaft der II. Consulta Latinoamericana 
de Iglesia y Sociedad, die im Januar 1966 in El Tabo, Chile, statt- 
fand. Diese Konsultation wurde veranstaltet von der Junta Iglesia 
y Sociedad en America Latina (ISAL) und vereinte Delegierte aus 
fast allen Ländern des Kontinents, fünfzehn verschiedenen Deno- 
minationen bzw. kirchlichen Organisationen, und Vertreter aller 
Berufsgruppen. Ein zusammenfassender Bericht über diese Konsul- 
tation sowie über die Ziele der Bewegung ist enthalten in America 
Hoy. Acciön de Dios y responsabilidad del bombre, ISAL Monte- 
video/Uruguay 1966, 132 $. 


Plädoyer für die Dritte Welt ist eine Erklärung von fünfzehn 
katholischen Bischöfen aus Südamerika und anderen Ländern, die 
während des 2. Vatikanischen Konzils durch gemeinsame Interven- 
tionen hervorgetreten sind. (Vgl. Herder-Korrespondenz 21, 1967, 
S. 5sır). Sie wurde unterzeichnet von Erzbischof Camara, Brasilien; 
Erzbischof Da Mota e Albuquerque, Brasilien; G. Fernandes, Auxili- 
aire de Vitoria-E. S., Brasilien; Bischof Mercier, Algerien; Bischof 
Darmancier, Ozeanien; Apostolischer Vikar Hubert, Ägypten; 
Apostolischer Vikar Cuniberti, Kolumbien; Bischof Aguiar, Brasi- 
lien; Bischof Franic, Jugoslawien; Bischof Austregesilo de Mesquita, 
Brasilien; Bischof Haddad, Libanon; Bischof Pereira da Costa, Bra- 
silien; Bischof Melckebeke, China; Bischof Fragoso, Brasilien; Bi- 
schof Loosdregt, Laos. Der nur unwesentlich verkürzte Text ist 
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zuerst französisch in T&moignage Chretien No. 1208 (31. 8. 1967), 
pp. 13-16, veröffentlicht. 

Weiteres Material findet sich in den vier Studienbänden: 

ı. Christian Social Ethics in a Changing World. Darin: G. C. 
Cärdenas: The Challenge of the Latin American Revolution (dt. 
in: Die Kirche als Faktor einer kommenden Weltgemeinschaft, 
Stuttgart 1966). Darin: 

E. Castro: Conversion and Social Transformation. 

2. Responsible Government in a Revolutionary Age. Darin: M. 
Lopez: The Political Dynamics of Latin American Society. 

3. Economic Growth in World Perspective. 

Darin: Claude Gruson: Growth, Technology and Modern Economic 
Techniques. | 

Harvey Cox: The Responsibility of the Christian in a World of 
Technology. 

4. Man in Community. Darin: 

O.F.Borda: Urban Revolution in Latin America: 

J. R. Sabanes: Biblical Understanding of Community. 

Alle Bände Association Press;/New York—SCM Press London 1966. 


Appell an die Kirchen der Welt. Dokumente der Weltkonferenz 
für Kirche und Gesellschaft, hrsgg. vom Ökumenischen Rat der Kir- 
chen, deutsche Ausgabe von H. Krüger, Stuttgart 1967. Darin: 

E. Mesthene: Religiöse Werte im Zeitalter der Technik. 

R. Prebisch: Die Dynamik der jungen Nationen im politischen und 
wirtschafllichen Bereich; 

B. Ige: Politische und wirtschaftliche Probleme neuerwachter Völker; 
H.D. Wendland: Kirche und Revolution; 

R. Shaull: Die revolutionäre Herausforderung an Kirche und 
Theologie. 

Ferner Konferenzberichte und Entschließungen. Außerdem die Re- 
den von C. Mendes de Almeida (Brasilien): Die strukturelle Ambi- 
valenz der lateinamerikanischen Gesellschaft; 

Hiber Conteris (Uruguay): Das Angebot der Ideologien und die 
politische Dynamik; 

Jacques Ellul (Frankreich): Möglichkeiten der gegenwärtigen tech- 
nischen und wissenschaftlichen Revolution. 

Alle als Konferenzmaterial vervielfältigt bei World Council of 
Churches, Genf 1966. 
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